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NÃo quis nunca ajudar a missa nas festas principais da 
comunidade, O vigário de um distrito vizinho que vinha 
colebrá-la pediu-lhe que fizesse de sacristão, pediu muitas 
vezes, pois o sacristão de Lahuaymarca era índio. 

-— Acontece que ele não sabe, repete as palavras como 

um papagaio, não entende e é pouco cristão — disse-lhe o 
vigário na véspera de uma grande festa —. Tu, sim, és mestiço, 
és organista e sabes responder em latim. A missa ficará 
mais bonita contigo. 

O sacristão, que ouvira isso, respondeu: 

— Isto me ofende, padre. A minha igreja está dentro do meu 
peito; tu me ofendes. Como é que vou cantar? A Gertrudes, 
sim, canta como um anjo. 4 

— A Gertrudes não pensa em Deus; cla canta triste porque 
é muito feia. 

— Padrezinho, tu não entendes a alma dos índios. A Gertrudes, 
mesmo não conhecendo a Deus, é de Deus. Quem, senão Deus, 
lhe deu aquela voz que limpa o pecado? Consola o triste, faz 
pensar em coisas alegres, limpa qualquer sujeira. 

— Está bem, teimoso. Não te posso obrigar. Essa «Kurku» 
tem algo estranho que faz dó. 

— E' Deus, padrezinho. Ela sofreu entre os senhores. O Deus 
dos senhores não é o mesmo. Faz sofrer sem consolo. 


-. Chegou amarelo, roto, sem uma tanga. Voltou igualzinho em 
sua roupa, porém em seus olhos havia Deus... 
— Que Deus? como é que sabes? 
— Deus é esperança, Deus é alegria, é coragem. Ele chegou 
um «pronto», doente, agachado, Saiu teso, firme, fortão. Não era 
mais moço. Existe Deus aqui, em Lahuaymarca. Foi-se de 
S. Pedro, creio que para sempre. 
— Tu tampouco és cristão verdadeiro, filho. Tantos anos de 
sacristão! e pensas como um bruxo... Deus está em toda parte, 
em toda parte! 
O velho sacristão de S. Pedro movia negativamente a cabeça. 
Estaria Deus no coração dos que rasgaram o corpo do inocente 
mestre Bellido? Estaria Deus no corpo dos engenheiros que 
estão matando «La Esmeralda»? No coração da autoridade que 
tirou de seus donos aquele milharal onde, em cada colheita, 
brincava a Virgem com seu Filhinho? Não me faças chorar, 
padrezinho. Eu também ando como morto. Dom Demétrio tem 
Deus, na «Kurku» está Deus, cantando; em dom Bruno Deus 
peleja com o demônio. Mas para mim não há consolo, 
de ninguém. 


JOSE MARIA ARGUEDAS 
Todas las sangres 
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INTRODUÇÃO 


Intenta este trabalho uma reflexão, a partir do evangelho e das 
experiências de homens e mulheres comprometidos com o processo 
de libertação neste subcontinente de opressão e espoliação que é 
a América Latina. Reflexão teológica que nasce dessa experiência 
compartilhada no esforço em prol da abolição da atual situação de 
injustiça e da construção de uma sociedade diferente, mais livre e 
humana. A caminhada do compromisso libertador foi empreendida 
por muitos na América Latina, entre eles por um número crescente 
de cristãos: a suas experiências e reflexões deve-se o que possa 
haver de válido nestas páginas. Nosso maior desejo é não atraiçoar 
suas vivências e esforços por elucidar o significado de sua solida- 
riedade com os oprimidos. 

Não se trata de elaborar uma ideologia justificadora de posições 
já tomadas, nem de busca febril de segurança ante os radicais 
questionamentos dirigidos à fé, nem de forjar uma teologia da 
qual se «deduza» uma ação política. Trata-se de nos deixarmos 
julgar pela palavra do Senhor, de pensar nossa fé, tornar mais 
pleno nosso amor e dar razão de nossa esperança a partir de um 
compromisso que se quer mais radical, total e eficaz. Trata-se de 
retomar os grandes temas da vida cristã na radical mudança de 
perspectiva e dentro da nova problemática levantada por esse com- 
promisso. Isto é, o que busca a chamada «teologia da libertação». 

Muitos e valiosos esforços estão-se fazendo neste sentido na 
América Latina. Na “medida de nossas possibilidades, são eles 
tomados em consideração e alimentam este estudo. Procuramos 
evitar, porém, uma reflexão que, com o legítimo propósito de não 
trasladar mecanicamente uma problemática alheia a nossas coor- 
denadas históricas e sociais, esqueça a contribuição da comunidade 
crict” universal. E' preferível, aliás, reconhecer explicitamente essa 
contribuição a introduzir sub-reptícia e acriticamente certos concei- 
tos elaborados em outro contexto, que só podem ser fecundos entre 
nós mediante franca e sadia revisão. 

Indagar da significação teológica do processo de libertação do 
homem no curso da história exige, metodologicamente, sejam pre- 





cisados os termos em questão. A isso dedicamos a primeira parte 
deste trabalho. Tal estudo permitir-nos-á indicar as razões pelas 
quais, ao longo destas páginas, daremos especial atenção à função 
critica da teologia com relação à presença e atuação do homem 
na história. O fato mais importante dessa presença em nosso 
tempo, mormente nos países subdesenvolvidos e oprimidos, é a 
luta por construir uma sociedade justa e fraterna, na qual possam 
os homens viver com dignidade e ser agentes de seu próprio des- 
tino. Consideramos que o termo «desenvolvimento» não exprime 
bem essas aspirações profundas; «libertação» parece melhor sig- 
nificá-las. Além disso, numa segunda aproximação, a noção de 
libertação é mais exata e globalizante: salienta que o homem se 
transforma conquistando sua liberdade ao longo da existência e 
da história. Por outro lado, a Bíblia apresenta-nos a libertação 
— a salvação — em Cristo como o dom total que, assumindo os 
níveis assinalados, dá seu sentido profundo, seu pleno e imprevi- 
sível cumprimento a todo o processo de libertação, que assim pode 
ser enfocado como único processo salvífico. Tal perspectiva per- 
mite, consegientemente, pensar na unidade, mas sem confusões, 
nas diferentes dimensões do homem em sua relação com os de- 
mais e com o Senhor, que a teologia há tempos se empenha em 
ligar estreitamente, e nos dá o marco onde situaremos nossa re- 
flexão. 

Convém, em segundo lugar, mostrar que o problema apresen- 
tado à teologia da libertação é, a um só tempo, tradicional e 
novo. Com maior clareza aparecerá este duplo traço se analisarmos 
as diferentes respostas que recebeu da teologia ao longo da his- 
tória. Isto nos levará a concluir que, esgotados os enfoques até 
hoje tradicionais, começa-se a buscar novas pistas de reflexão 
teológica. Tal exame deve ajudar-nos a desentulhar o caminho 
e andar mais depressa nas etapas seguintes. A isso consagramos 
a segunda parte de nosso trabalho. 

A análise precedente leva-nos a retomar a «prática» da Igreja 
no mundo de hoje. A situação da América Latina, único conti- 
nente majoritariamente cristão entre os povos espoliados e opri- 
midos, oferece interesse particular. Uma tentativa de descrição 
e interpretação das formas que reveste a presença da igreja 
latino-americana no processo de libertação, em particular dos gru- 
pos cristãos mais engajados, permitir-nos-á recolher a problemá- 
tica de uma autêntica reflexão teológica, assim como os primeiros 
esforços nessa linha. A terceira parte desta exposição será consa- 
grada a este intento. 

Far-nos-á ver tudo isso que a indagação da significação teoló- 
gica da libertação é, na realidade, uma questão «sobre o próprio 
sentido do cristianismo e sobre a missão da Igreja». Tempo 
houve, com efeito, em que a Igreja respondia aos proble- 
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mas que se lhe apresentavam, apelando imperturbavelmente para 
suas reservas doutrinais e vitais. Hoje é tal a gravidade e am- 
plitude do processo que denominamos de libertação, que a fé 
cristã e a Igreja são radicalmente postas em questão. A elas 
é que se pede manifestem seu significado em face de uma tarefa 
humana que se fez adulta. A isto dedicamos a maior parte deste 
trabalho, feito dentro do marco da unidade e, ao mesmo tempo, 
da complexidade do processo de libertação centrado na obra sal- 
vítica de Cristo. Temos consciência, entretanto, de que só nos é 


possível esboçar ou, mais exatamente, debuxar — sem pretender 
dar resposta completa — as novas questões. 


A novidade e mobilidade das interrogações levantadas pelo com- 
promisso libertador torna difícil o emprego de linguagem adequada 
e de noções suficientemente precisas. Apesar disso, apresentamos 
este trabalho pensando que poderá ser útil, sobretudo porque 
confiamos em que o confronto que acarreta necessariamente qual- 
quer publicação há de nos permitir melhorar e aprofundar estas 
reflexões. * 


f ton, em In 
of a Rs Development. A SODEPAX . Lausanne 1970, 116-179. Este 
relatório foi publicado de la liberación 
(Bogotá 1971). O presente trabalho continua essa línha de 
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TEOLOGIA E LIBERTAÇÃO 


Teologia e libertação são termos suscetíveis de 
interpretações diversas. Para situar devidamente e 
com certa clareza a questão que nos ocupa, é 
necessário examinar criticamente a noção de teologia 
que vamos usar ao longo destas páginas. De igual 
modo, impõe-se esclarecer, pelo menos em primeira 
aproximação, o que entendemos por libertação. 
Quanto ao mais, à medida que caminharmos neste 
trabalho, poderemos matizar e aprofundar 
este intuito inicial. 


i 
TEOLOGIA: REFLEXÃO CRÍTICA 


A reflexão teológica — inteligência da fé — surge espontânea e 
iniludivelmente naquele que crê, em todos aqueles que acolheram 
o dom da palavra de Deus. A teologia é, com efeito, inerente à 
vida de fé que procura ser autêntica e plena, portanto à colocação 
em comum dessa fé na comunidade eclesial. Em todo crente, mais 
ainda, em toda comunidade cristã, há pois um esboço de teologia, 
de esforço de inteligência da fé. Algo assim como pré-compreensão 
de uma fé que se fez vida, gesto, atitude concreta. Sobre esta tese, 
e só graças a ela, é que se pode erguer o edifício da teologia, no 
sentido preciso e técnico do termo. Não é só um ponto de partida. 
E' o solo em que a reflexão teológica mergulha tenaz e perma- 
nentemente suas raízes e extrai seu vigor.” 


Mas o enfoque do trabalho teológico — estritamente falando — 
passou por várias transmutações através da história da Igreja. 
«Ligada à tarefa da Igreja — escreve Ch. Duquoc — (a teologia) 
está em dependência de seu devir histórico».* Além disso, como 
recentemente observava Y.-M. Congar, esta evolução vem sendo 
dalgum modo acelerada nos últimos anos: «A situação teológica, 
o próprio conceito de trabalho teológico, tem sofrido variações em 
um quarto de século». 


iOcorre com a teologia o que da filosofia dizia A. Gramsci: “E' necessário destruir 
o preconceito muito difundido de que a filosofia seja E sumamente difícil por ser 
u atividade intelectual própria de determinada categoria de especialistas da ciência ou 
do filósofos profissionais e sistemáticos. Cumpre, por isso, o 
que todos os homens são filósofos, definindo os limites e o caráter filosofia 
espontânea, própria de toda n te”: Avviamento allo studio della filosofia e del 
materialismo storico. Saggio in uttivo, em La formazione delluomo. Roma 1969, 217. 

* Théologie et mission de léglise: LV 1 (1965) 55. Cf. O conhecido artigo de Y..M. 
CONGAR, Théologie em DTC (escrito em 1939, publicado em 1943) XV, col. 346447, 
V. também Y.-M. CONGAR, La fe y la teologia, Herder, Barcelona 1970, e O sugestivo 
estudo de J. COMBLIN, História da teologia católica. São Paulo 1969. 

1 Y.M, CONGAR, Situación y tareas de la teologia ne Sígueme, Salamanca 1971, 
15; cf, G. THILS, Orientations de la théologie. Louvain 1958; A. KOLPING, Katholische 
Theologie gestern und heute. Thematik und Entfaltung Deutscher katholischer 'Theol 
vom 1 Vaticanum bis zur Gegenwart. Bremen 1964; W. KASPER, 
en PRE. Los métodos dogmáticos. Sígueme, Salamanca 1969; - TOVILLEUX, 
Introduct critique à la théologie. Paris 1968. 
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IL AS TAREFAS CLÁSSICAS DA TEOLOGIA 


O labor teológico cumpriu diversas funções ao longo da história 
da comunidade cristã, o que não significa necessariamente que tais 
enfoques estejam hoje definitivamente arquivados. Através de mo- 
dalidades cambiantes, mantém-se o essencial do esforço em vista 
de uma inteligência da fé. Mais ainda, as tentativas mais penetran- 
tes e de maior envergadura deixaram subsídios decisivos, rom- 
pendo veredas pelas quais deve transitar toda reflexão teológica. 
Nesta ótica, é mais exato falar de tarefas permanentes — embora 
surgidas em dado momento da história da Igreja — que de etapas, 
historicamente superadas, da teologia. Duas dessas funções são con- 
sideradas clássicas: a teologia como sabedoria e a teologia como 
saber racional. 


1. A teologia como sabedoria 


Nos primeiros séculos da Igreja, o que agora denominamos teologia 
era estreitamente ligado à vida espiritual. * Era fundamentalmente 
uma meditação sobre a Bíblia, * orientada para o progresso espiri- 
tual. Distinguiam-se entre os «principiantes», simples fiéis, e os 
«adiantados» que buscam a perfeição. * Essa teologia foi sobretudo 
monástica, caracterizada portanto por uma vida espiritual distan- 
ciada do labor mundano, * modelo de todo cristão desejoso de dirigir 
os passos pela senda estreita da santidade, de toda vida cristã 
ávida de perfeição espiritual, 

Aspirando a entrar em diálogo com o pensamento de sua época, 
usou essa teologia categorias platônicas e neoplatônicas. Nestas 
filosofias encontrou uma metafísica que sublinhava a existência 
de um mundo superior e a transcendência de um absoluto do qual 
tudo provinha, ao qual tudo retornava." A vida presente, ao invés, 
marcada por radical contingência, não aparecia suficientemente 
valorizada. 

Importa recordar, no entanto, que nessa mesma época as reflexões 
dos Padres gregos sobre a teologia do mundo — cosmos e história 
— vão além de simples meditação espiritual pessoal, situando-se 
em contexto mais amplo e fecundo. 


* Havia certa equivalência entre os termos douto e santo: ct. Y.M. CONGAR, 
obras En: e L. BOUYER, La spiritualité du Nouveau Testament et des pêres. 


de sacra pagina ou sacra eruditio. Cf. J. DE GHELLINCK, Pagina 
et sacra pagina. Histoire d'un mot et transformation de lobjet primitivement désigné, 
em Mélanges A. Peter. Louvain 1947, 23-59. 
Dá tira LUBAC, Exégêse médiévale. Les quatre sens de I'fcriture, 3 vol. 
q ; 

"Cr. os trabalhos de R. Bultot sobre o “desprezo do mundo”; uma boa visão de 
conjunto da controvérsia suscitada por eles em L. J. BATAILLON; J. P. JOSSUA, 
Le mépris du monde: RSPT 1 (1967) 93-27. 

Cr. R. ARNON, Platonisme des péres, em DTC XII 2, Col. 2258-2399. 
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Pelo século XIV inicia-se a separação entre teólogos e espiri- 
tuais. Encontra-se esta cisão, por exemplo, num livro como a 
Imitação de Cristo, que marcou fortemente a espiritualidade cristã 
durante os últimos séculos. Ainda hoje sofremos desse divórcio, 
muito embora a renovação bíblica e a necessidade de refletir sobre 
a espiritualidade dos leigos nos venham dando esboços do que se 
pode considerar uma nova teologia espiritual. * 


A função espiritual da teologia, tão importante nos primeiros 
séculos, depois suspensa, constitui, não obstante, permanente di- 
mensão da teologia. ” 


2. A teologia como saber racional 


A partir do século XII, começa a constituir-se a teologia como 
ciência: «Passara-se da sacra pagina à teologia no sentido moderno 
que Abelardo foi o primeiro a usar».” O processo culmina com 
Alberto Magno e Tomás de Aquino. As categorias aristotélicas 
permitem qualificar a teologia como «ciência subalterna». ” Santo 
Tomás tem, contudo, uma visão ampla e sintética: a teologia não 
é só ciência; mas também sabedoria cuja fonte é a caridade que 
une o homem a Deus.” Este equilíbrio, porém, não sobrevive à 
ruptura entre teologia e espiritualidade que, como lembrávamos, 
se opera no século XIV. 


Tal noção de ciência é hoje ambígua por não corresponder ao 
sentido geralmente aceito pela mentalidade moderna. Mas o essen- 
cial na obra de Tomás de Aquino é que a teologia aparece como 
disciplina intelectual, fruto do encontro da fé e da razão.” E' pre- 
ferível, pois, nesta perspectiva, falar do labor teológico não como 
ciência, e sim como saber racional. 


Esta função da teologia é também permanente. Permanente en- 
quanto encontro entre a fé e a razão, e não de forma exclusiva 
entre a fé e determinada filosofia. Nem sequer entre a fé e a 
filosofia, A razão tem, particularmente hoje, muitas outras mani- 
festações além da filosófica. A inteligência da fé começa a impor-se 
também, em nossos dias, seguindo pistas inéditas: ciências sociais, 


"As obras de R. Guardini, Y.-M. Congar, R. Voillsume, L. Evely, A. Paolí, P. R. 

po e muitos E exemplificam a ia = 
H. Urs von thasar reclamava, gi coa eia y 
Guadarrama, Madrid Ei : 


290. 
CONGAR, La fe y la teologia, 2545. 
“67 ), co. TI; cf. Y-M. CONGAR e J. COMBLIN, obras citadas. Ver também 
M.D. CHENU, “La théologie est-elle une science? Paris 1957. 
HVer mn este respeito o sólido comentário à Summa, c. 1, M. CORBIN, La 
RE RS os Sosa ao RU tão O 


Aspecto muito bem sublinhado por C. DUMONT, La réflerion sur la méthode 
(hdologique: NET 10 C1961) 1094-1050, é 1 (1963) 17-35. 
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psicológicas, biológicas. E' evidente, por exemplo, a importância 
das ciências sociais para a reflexão teológica na América Latina. 
Um pensamento teológico que não apresente esse cunho variável 
e desinteressado não seria verdadeiramente fiel à inteligência da fé. 

Convém, no entanto, recordar, em atenção aos traços que ainda 


persistem, que na escolástica posterior ao século XIII assistimos 
a uma degradação do conceito tomista da teologia; * surge então, 


apesar das aparências, um modo muito diferente de enfocar o 
“esforço teológico. As exigências de um saber racional reduzir-se-ão 


à necessidade de sistematização e de exposição clara,” Esta teo- 
logia escolástica transformar-se-á assim, pouco a pouco — sobre- 
tudo a partir do Concílio de Trento — em disciplina auxiliar do 
magistério eclesiástico. Sua função será então «1, definir, expor 
e explicar as verdades reveladas; 2. examinar as doutrinas, denun- 
ciar e condenar as doutrinas falsas, defender as verdadeiras; 3. 
ensinar com autoridade as verdades reveladas». ” 


* 


Em resumo, a teologia é necessariamente espiritual e saber ra- 
cional. São funções permanentes e indispensáveis de toda reflexão 
teológica. Ambas as tarefas devem, no entanto, ser em parte re- 
cuperadas das cisões ou deformações sofridas ao longo da história. 
Terá sobretudo que conservar delas a perspectiva e o estilo de 
reflexão, mais que tal ou qual êxito determinado, alcançado em 
contexto histórico diverso do nosso, 


Il. A TEOLOGIA COMO REFLEXÃO CRÍTICA 
SOBRE A PRÁXIS 


Esta função da teologia esboça-se e afirma-se gradualmente nos 
últimos anos. Mas tem antecedentes nos primeiros séculos da Igreja. 
A teologia agostiniana da história, que encontramos na Cidade de 
Deus, parte, por exemplo, de verdadeira análise dos sinais dos tem- 
pos e das exigências por eles criadas na comunidade crista. 


1. A práxis histórica 
Diversos fatores contribuíram para acentuar, de forma preferencial 


e diversamente do passado imediato, os aspectos existenciais e 
ativos da vida cristã. 


&Ct. Ibid. 
1 “Segundo a escolástica clássica, o caráter científico da teologia consiste na sua 
sistematização... O 1] da razão reduz-se então à clareza da exposição”; J. COMBLIN, 


pape 
História da teologia católica, 1, 
= Ibid., 10. Isto levará normalmente a dar maior autoridade sos centros teológicos 
próximos ao magistério, especialmente às universidades romanas. 
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Operou-se, em primeiro lugar, fecunda redescoberta da caridade 
como centro da vida cristã. Isto levou a ver a fé, mais biblicamente, 
como um ato de confiança, de saída de si mesmo, como um compro- 
misso com Deus e com o próximo, como uma relação com os de- 
mais. “ Neste sentido é que nos dirá S. Paulo que a fé opera pela 
caridade: o amor é o sustentáculo e a plenitude da fé, da entrega 
ao Outro e, inseparavelmente, aos outros, E' este o fundamento da 
práxis do cristão, de sua presença ativa na história. Para a Biblia 
a fé é a resposta total do homem a Deus que salva por amor.? 
Em tal perspectiva, a inteligência da fé aparece não como inteli- 
gência da mera afirmação — e quase recitação — de verdades, 
porém de um compromisso, de uma atitude global, de uma posição 
diante da vida, 

Paralelamente, dá-se na espiritualidade cristã significativa evo- 
lução. Nos primeiros séculos, assistimos ao primado — quase à 
exclusividade — de certo tipo de vida contemplativa, anacorética 
e monástica, caracterizada pelo afastamento do mundo e apresen- 
tada como modelo do caminho para a santidade. Por volta do 
século XII começa-se a entrever a possibilidade de compartilhar 
a contemplação mediante a pregação e outras formas de vida apos- 
tólica; essa perspectiva concretiza-se na vida mista (contemplativa 
e ativa) das ordens mendicantes e exprime-se na fórmula: «con- 
templata aliis tradere» (transmitir aos outros o que se contem- 
plou).” Nesta etapa, porém, considerada em seu aspecto histórico, 
apresenta-se como transposição para a espiritualidade inaciana, 
que visa difícil mas fecunda síntese entre contemplação e ação: 
«in actione contemplativus» (contemplativo na ação).” Tal pro- 
cesso, reforçado nos últimos anos pela busca de uma espiritua- 
lidade do laicato, culmina hoje com os estudos sobre o valor 
religioso do profano e a espiritualidade da atuação do cristão 
no mundo. * 

Em forma convergente, há em nossos dias crescente sensibili- 
dade aos aspectos antropológicos da revelação.” A palavra sobre 

wCt., entre outros, G. GILLEMAN, Le primat de la charité dans la théologie 
morale, Bruxelas 1954; J. MOUROUX, Creo en ti, Flors, Barcelona 1964; B. HARING, 
La ley de Cristo, Herder, Barcelona 1964; A. LIEGÉ, Adultes dans le Christ, Paris 
sa: 3. RATZINGER, Lá fraternidad cristiana, Taurus, Madrid 1962; C. SPIOQ, 
Teologia moral del nuevo testamento. Pamplona 1970. 

net Ep SEPARO, Fides in terminologia biblica: Gregorianum 42 (1961) 4683-505. 

* Como se sabe, Rae O mas exprime bem a intuição de Inácio 

ARM. Cf. M, GIULIANI, en toutes choses: Christus 4 Cem SIM, 
G. FESSARD, La itoisgao do mares spirituels de saint Ignace de Loyola. 
Pio 2 M. CONGAR, Jalones para una teologta del laicado. Estela, Barcelona 1965, 


o. IX: lo dl Mundo y DO GU FRIDAGS O. RABUT, Valor PRPNFINIO, JO: 50 ENCHGRO, 
Estela, Barcelona 1965; PH. ROQUEPLO, Experiencia “del mundo, experiencia 


pi “E Salamanca 1969. 
RE as A Mp 7 pio gia Rahner -—- deve vir a ser antropologia 
teológica Este trismo” é Tae e fecundo”: Théologie et anthropologie, 
héologie d'oujour "hui et de demain. Paris 1907, 99, Cf, METZ, Antropo 
crist Salamanca C. DUMONT, o une con 


centrismo Sígueme, 1972; 
o rocenirique” “dans la formation des elercs: NRT 5 (1965) 449-465; e L. MALEVEZ, 
Présence de la théologie à Dieu et à Vhomme:; NRT (1968) 785-800. 
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Deus é simultaneamente promessa para o mundo. A mensagem 
evangélica, ao revelar-nos Deus, revela-nos a nós mesmos em 
nossa situação ante o Senhor e com os demais homens. O Deus 
da revelação cristã é Deus feito homem, donde a célebre expressão 
de K. Barth sobre o antropocentrismo cristão: «o homem é 
a medida de todas as coisas, uma vez que Deus se fez homem». * 
Tudo isso traz .como consegiiência a revalorização da presença 
e da ação do homem no mundo, particularmente em relação 
com outros homens. 


O movimento da reflexão teológica viu-se caracterizado, em seu con- 
junto, por uma transferência da atenção ao puro em-si das realidades 
sobrenaturais à relação que têm com o homem, com o mundo, com os 
problemas « afirmações de todos aqueles que, para nós, representam 
os outros. * 


Nenhum horizontalismo nessa atitude.” Trata-se simplesmente 
da redescoberta da unidade indissolúvel do homem e de Deus. * 

Por outro lado, aparece a própria vida da Igreja, cada vez mais 
nitidamente, como um lugar teológico. A propósito da participação 
dos cristãos nos grandes movimentos sociais da época, escrevia 
perspicazmente M.-D. Chenu, há mais de trinta anos: 


São outros tantos lugares teológicos em ato, para a doutrina da 
graca, da encarnação, da redenção, aliás expressamente promulgados 
e descritos oportunamente nas encíclicas dos papas. Maus teólogos, 
aqueles que, fechados em seus in-fólios e disputas escolásticas, não 
estão abertos a esses espetáculos, não apenas no piedoso fervor de seu 
coracão, mas formalmente em sua ciência; dado teológico em pleno 
rendimento, na presença do Espírito. * 


Nesta perspectiva procurou situar-se, há algumas décadas, a 
chamada «nova teologia». E desde então tem sido lembrado com 
frequência esse caráter fontal da vida da Igreja para toda aná- 
lise teológica. A palavra de Deus convoca e encarna-se na comu- 
nidade de fé que se entrega ao serviço de todos os homens. O 
Cancílio Vaticano II reafirmou com veemência a idéia de uma 
igreja de serviço e não de poder, que não está centrada em si 
mesma e que só «se encontra» quando «se perde», quando vive 
«as alegrias e esperanças, as tristezas e angústias dos homens 
de nosso tempo» (GS 1). Tudo isso dá novo enfoque para que 
se veja a presença e atuação da Igreja no mundo no ponto de 
partida de uma reflexão teológica. 


sChristengemeinde und Biirgergemeinde. Zurique 1946, 36. 

= Situación y tareas de la teologia hoy, 33-34. 

Cf. a polémica entre Y.-M. CONGAR (Situación y tareas..., 77-83) e a revista 
“Prêres du monde”, 46-47, 49-50 (1967). Consultar uma visão de conjunto sobre este 
assunto em J.-P. JOSSUA, Christianisme horizontal ou vertical?: PM 4 (1968) 245-255. 

= Ct. mais adiante o capitulo 10, 

=La théologie au Saulchoir (texto de 19397) em La parole de Dieu 1. La foi dans 
Vintelligence. Paris 1964, 259. R. Laurentin lembrou com razão este cunho de lugar 
teológico cia vida da Igreja, em Développement et salut. Paris 1969, 13-14. 
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Na mesma linha, dando porém um passo que permita sair do 
estreito âmbito eclesial, situa-se o que desde João XXIII e o 
Vaticano II principia a chamar-se teologia dos sinais dos tempos. = 
Não se pode esquecer, com efeito, que os sinais dos tempos não 
são apenas um apelo à análise intelectual. São, antes de tudo, 
exigência de ação pastoral, de compromisso, de serviço aos de- 
mais. Auscultar os sinais dos tempos compreende ambas as di- 
mensões. Daí provém que a Gaudium et Spes 44 assinala que 
esta responsabilidade cabe a todo cristão, especialmente a pasto- 
res e teólogos: 


Compete a todo o povo de Deus, mas principalmente aos pastores 
e teólogos, com a ajuda do Espírito Santo, perscrutar, discernir e in- 
terpretar as múltiplas linguagens do nosso tempo € julgá-las à luz da 
palavra divina, para que a Verdade revelada possa sempre ser melhor 
percebida, melhor compreendida, e apresentada sob forma mais apro- 
priada, 


A atribuição desse papel a todo membro do povo de Deus e a 
menção especial dos pastores — encarregados de orientar a ação 
da igreja — sublinha o apelo ao compromisso implicado nos sinais 
dos tempos. Indissoluvelmente unida a este aspecto, a função 
dos teólogos (sua inclusão no texto citado encontrou porém resis- 
tências nos debates conciliares) será o de contribuir para maior 
lucidez nesse compromisso, graças à análise intelectual. 

Outro fator, agora de origem filosófica, concorre para acentuar 
a importância da ação humana como ponto de partida de toda 
reflexão. A problemática filosófica de nosso tempo é fortemente 
marcada pelas novas relações do homem com a natureza, nascidas 
do progresso da ciência e da técnica. Esses novos vínculos reper- 
cutem na consciência que o homem tem de si mesmo e de sua 
relação ativa com os outros. M. Blondel, rompendo com um espi- 
ritualismo vazio e estéril e querendo dar ao labor filosófico maior 
concreção e vitalidade, apresentou-o como reflexão crítica da ação. 
Reflexão que intenta captar a lógica interna de uma ação através 
da qual procura o homem realizar-se, ultrapassando-se continua- 
mente. ” Contribuiu assim Blondel para elaborar nova apologética 
e converteu-se num dos pensadores de maior ascendente na teologia 
contemporânea, inclusive a mais recente. 


” Apesar de seu enorme interesse, a noção de sinais dos tempos não tem 
toúdo claro e bem delimitado. A Gaudium et Spes não arrisca uma definição; 
“ uma e a tirar algumas consequências para a vida de 
CHENU, Los signos de los tiempos. Reflexión teológica, em La iglesia 
de hoy XI. Taurus, Madrid 1970, 253-278. Ver também a documentação sobre “Sinais 
dos tempos” em Concilium 25 (1967) 313-322; e em perspectiva mais latino-americana 
M. TH, Los signos de los tiempos en América Latina hoy, e E. PIRÔNIO, 
Interpretación cristiana de los signos de los tiempos hoy en América 
luz del concílio 1. Ponencias de la Conferencia Episcopal de Medellín. Bogotá 1968, 
73.100 e 101-122, respectivamente. 

mOt. M. BLONDEL, L'action. Paris 1893. Para um bom estudo do método blonde- 
fiano, consultar H. DUMERY, Critique et religion. Paris 1957, e, do mesmo autor, 
Ralson et religion dars la philosophie de laction. Paris 1963. 
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A isto se acrescenta a influência do pensamento marxista cen- 
trado na práxis, dirigido para a transformação do mundo.* Tem 
seus inícios em meados do século passado, porém sua gravitação 
se acentuou no clima cultural dos últimos tempos. Muitos são os 
que por isso pensam, com Sartre, que «o marxismo, como marco 
formal de todo pensamento filosófico de hoje, não é superável». º 
Seja como for, de fato, a teologia contemporânea acha-se em 
inesquivável e fecunda confrontação com o marxismo. E em grande 
parte estimulado por ele é que, apelando para suas próprias fontes, 
orienta-se o pensamento teológico para uma reflexão sobre o sen- 
tido da transformação deste mundo e sobre a ação do homem na 
história. ” 

Mais ainda, graças a esse cotejo, percebe a teologia o que seu 
esforço de inteligência da fé recebe desta práxis histórica do 
homem, assim como o que pode significar sua própria reflexão 
para essa transformação do mundo. 


Finalmente, a redescoberta, em teologia, da dimensão escato- 
lógica levou a perceber o papel central da práxis histórica. Com 
efeito, se a história humana é, antes de tudo, abertura ao futuro, 
aparece como tarefa, como labor político; construindo-a o homem 
orienta-se e abre-se ao dom que dá sentido último à história: o 
encontro definitivo e pleno com o Senhor e com os demais ho-. 
mens. «Fazer a verdade», no dizer do evangelho, adquire assim 
significação precisa e concreta: a importância da ação na exis- 
tência cristã. A fé num Deus que nos ama e nos chama ao dom 
da comunhão plena com ele e da fraternidade entre os homens, 
não só não é alheia à transformação do mundo mas leva neces- 
sariamente à construção dessa fraternidade e dessa comunhão na 
história. Mais. Unicamente fazendo esta verdade se há de veri- 
ficar, literalmente falando, nossa fé. Daí o uso recente do termo 
ortopráxis, que não deixa de chocar algumas sensibilidades. Não 
se pretende com ele negar o sentido que pode ter uma ortodoxia 
entendida como proclamação e reflexão sobre afirmações reputa- 
das verdadeiras. O que se procura é equilibrar, e mesmo repelir, 
o primado e a quase exclusividade do doutrinal na vida cristã, 
sobretudo o empenho -—- muitas vezes obsessivo — de procurar 


“E conhecido o texto de Marx: “Limitaram-se os filósofos a interpretar o mundo 
de maneiras diferentes; mas de transformação é que se trata”; Teses sobre Feuerbach 
n. aa a exato exercido pela noção de práxis no pensamento de Marx é assunto 
con do: cf. rápida resenha das diferentes posições em A. SANCHEZ VASQUEZ, 
Filosofia de la praris. México 1967, 43-45. 

“Rr. GARAUDY, Perspectivas del hombre. Fontanella, Barcelona 1970, 122. 

3 Cf. a obra coletiva Christentum und Marzismus heute. Wien 1966; J. GIRARDI, 
Marzismo y cristianismo. Taurus, Madrid 1968; e G. COTTIER, Chrétiens et marzistes. 
Tours 1967. Ver também R. GARAUDY, Del anatema al diálogo. Ariel, Barcelona 1960. 
Falta, no entanto, um confronto teórico e prático de alto nível que deixe os ca- 
minhos trilhados do “diálogo” e inove criativamente. Para isso, são fundamentais as 
experiências de peso, na práxis social; as que existem, porém, não têm o ano 
nem a densidade requeridas Neste sentido o que ocorre na América Latina — 
só em Cuba e Chile — pode ser, e já está sendo, um laboratório. 
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uma ortodoxia que amiúde não passa de fidelidade a tradição 
caduca ou a interpretação discutível. Mais positivamente, o que se 
quer é valorizar a importância do comportamento concreto, do 
gesto, da ação, da práxis na vida cristã. 


Esta me parece — dizia E. Schillebeeckx numa entrevista — haver 
sido a maior transformação operada na concepção cristã da existência. 
E' evidente que o pensamento é também necessário à ação, mas a 
Igreja preocupou-se essencialmente durante séculos em formular ver- 
dades e, enquanto isso, nada fazia para conseguir um mundo melhor. 
Por outras palavras, limitou-se à ortodoxia e acabou deixando a orto- 
práxis em mãos dos que estavam fora dela e do número dos crentes,” 


Em última instância, esta preocupação pela práxis procura evi- 
tar que seja — e continue a ser — certa a frase sarcástica de 
G. Bernanos: «Deus não escolhe os mesmos homens para con- 
servar sua palavra para cumpri-las». * 


2. Reflexão crítica 


Todos esses fatores levaram a melhor percepção de que a comu- 
nhão com o Senhor significa iniludivelmente uma vida cristã cen- 
trada no compromisso, concreto e criador, de serviço aos outros. 
Levaram igualmente à redescoberta ou à explicitação da função 
da teologia como reflexão crítica. Convém precisar, contudo, o 
que entendemos por isto, 

A teologia deve ser um pensamento crítico de si mesmo, de 
seus próprios fundamentos. Só esse pode fazer dela um discurso 
não ingênuo, consciente de si, em plena posse de seus instrumentos 
conceptuais. Mas não só a este aspecto, de caráter epistemológico, 
fazemos alusão ao falar da teologia como reflexão crítica. Refe- 
rimo-nos também a uma atitude lúcida e crítica com relação aos 
condicionamentos econômicos e socioculturais da vida e reflexão 
da comunidade cristã: não tomá-los em consideração é enganar-se 
e enganar os outros. Além disso e sobretudo, porém, tomamos 
essa expressão como a teoria de determinada prática. A reflexão 
teológica seria então, necessariamente, uma crítica da sociedade 
e da Igreja enquanto convocadas e interpeladas pela palavra de 
Deus; teoria crítica, à luz da palavra aceita na fé, animada por 
intenção prática, portanto indissoluvelmente unida à práxis his- 
tórica. * 

* VARIOS, La teologia, em Los católicos holandeses. Bilbao 1970, 25. Consultar 
sobre estas questões o interessante artigo de M. de CERTEAU, La rupture instaura- 
trice ou le christianisme dans la culture contemporaine: Esprit (1971) 1177-1214. 

“ Lettre aurz anglais. Paris 1948, 245, Sobre o caráter de certo modo 
desta importância da práxis, consultar as observações matizadas de C. DUMONT, 
De trois dimensions retrouvées en théologie: NRT 6 (1970) 570-580, 

Rg definitivo também é válido, para a teologia aa concebida, o que em 

tra perspectiva escrevia J. C. MARIATEGUI, Peruanicemos al Perú. Lima 1970, 119: 
“A Rea de pensar a história e a faculdade de fazó-la ou criá-la se identificam”. 


Este enfoqu da oolnuis Como TORARhO ueion 0 dO he O NOMSO ErSUAIDO La 
pastoral a o iglesia en América latina. Montevidéu 1968, 


E a 
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Por sua pregação da mensagem evangélica, por seus sacra- 
mentos, pela caridade de seus membros, a Igreja anuncia e acolhe 
o dom do reino de Deus no coração da história humana.” «A co- 
munidade cristã professa uma fé que opera pela caridade». Ela 
é e deve ser caridade eficaz, ação, compromisso a serviço dos 
homens. A teologia é reflexão, atitude crítica, Primeiro é o com- 
promisso de caridade, de serviço. A teologia vem depois, é ato 
segundo. * Pode dizer-se da teologia o que da filosofia afirmava 
Hegel: só se levanta ao crepúsculo. A ação pastoral da Igreja 
não se deduz como conclusão de premissas teológicas. A teologia 
não gera a pastoral, é antes reflexão sobre ela; deve saber en- 
contrar nela a presença do Espírito inspirando a ação da comu- 
nidade cristã.” A vida, pregação e compromisso . histórico ca 
Igreja há de ser, para a inteligência da fé, um privilegiado lugar 
teológico. 


Refletir sobre a presença e atuação do cristão no mundo sig- 
nifica ainda — e isto é de capital importância — sair das fron- 
teiras visíveis da Igreja, estar aberto ao mundo, recolher as ques- 
tões nele suscitadas, estar atento às transformações de seu devir 
histórico. Di-lo Y.-M. Congar: 


Se a Igreja quer enfronhar-se dos verdadeiros problemas co mundo 
atual e esforçar-se por esboçar uma resposta..., deve abrir novo capi- 
tulo de epistemologia teológico-pastoral. Em vez de partir unicamente 
do dado da revelação ou da tradição, como geralmente o fez a teologia 
clássica, deverá partir de fatos e indagações, recebidos do mundo e da 
histórias. * 


. 


Esta abertura à totalidade da história humana é precisamente 
o que permite possa a teologia cumprir sem restrições uma função 
crítica da práxis eclesial, 


Tarefa indispensável, A reflexão à luz da fé deve acompanhar 
constantemente a atuação pastoral da Igreja. A teologia, relativ.- 
zando as realizações históricas, contribui para que a sociedade 
e a Igreja não se instalem no que não- passa de provisório. A 
reflexão crítica procede, assim, permanentemente, em sentido in- 
verso ao de uma ideologia racionalizadora e justificadora de 
determinada ordem social e eclesial, Por outro lado, a teologia, 


A crítica pertinente de R. E tem expressões como “construir o reino 
de Deus” cu “estenger o reino Deus na terra”: Rêgne et royaume de Dieu. 
Paris 1964, 294. Crítica recolhida oe H. KUNG, La iglesia. Herder, Barcelona 1968, 64. 

3 “Todos os corpos juntos e todos os espíritos juntos, e todas as suas produções, 
não equivalem ao menor movimento de caridade. Ra aq UN NE an a 
junto não se poderia obter um pequenino pensamento... De todos os corpos e 
espíritos não se poderia tirar um movimento de caridade”: B. PASCAL, Pensamentos, 
n. 829 (edição J. Chevalier). 

mA teologia — escreve K. Barth em outro contexto — vem depois das afirmações 
da Igreja sobre Deus, na medida em que coloca O oa a Igreja a questão da verdade 
dessas afirmações; na medida em que as julga, o certos critérios 
à ai mas segundo a origem e o objeto da Igreja”: O nalicas I, 1. Genebra 1953, 2. 

Y.-M. CONGAR, Situación y tareas..., B9-90. 
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recordando as fontes da revelação, ajuda a orientar a ação pas- 
toral, pondo-a em mais amplo contexto, dando assim sua contri- 
buição para que não se caia no ativismo e no imediatismo. A teo- 
logia, enquanto reflexão crítica, cumpre uma função libertadora 
do homem e da comunidade cristã, evitando-lhes todo fetichismo 
e idolatria. Evitando igualmente um narcisismo pernicioso e em- 
'pobrecedor. Assim entendida, tem a teologia necessário e perma- 
nente papel na libertação de toda forma de alienação religiosa, 
muitas vezes alimentada pela própria instituição eclesiástica, que 
impede o contacto autêntico com a palavra do Senhor. 

Reflexão crítica sobre a sociedade e a Igreja, é a teologia uma 
inteligência progressiva e, de certa forma, variável. Se o compro- 
misso da comunidade cristã reveste formas diferentes ao longo 
da história, a inteligência que acompanha as vicissitudes desse 
compromisso renovar-se-á de contínuo e tomará dalguma sorte 
rumos inéditos. Teologia que não possua outros pontos de referên- 
cia que «verdades» estabelecidas de uma vez por todas — e não 
a Verdade que é também Caminho — só pode ser estática e, 
afinal, estéril. Neste sentido, adquire nova validade o texto tantas 
vezes citado e mal interpretado de H. Bouillard: «Teologia que 
não fosse atual seria falsa teologia». º 

Enfim, a teologia considerada deste modo, ou seja, em sua 
ligação com a práxis, cumpre função profética, enquanto faz uma 
leitura dos acontecimentos históricos com a intenção de lhes des- 
cobrir e proclamar o sentido profundo. Nisso consiste precisamente, 
para Cullmann, o papel profético: 


Contrariamente ao divino, não se limita o profeta a transmitir reve- 
lacões isoladas: sua profecia faz-se predição, mensagem; ele explica ao 
povo o verdadeiro significado dos acontecimentos, fá-lo conhecer a 
cada instante o plano e a vontade de Deus. º 


Se, porém, parte a teologia dessa leitura e contribui para des- 
cobrir a significação dos acontecimentos históricos, é para fazer 
que seja mais radical e lúcido o compromisso libertador dos cris- 
tãos. S6 o exercício da função profética, assim entendida, fará 
do teólogo o que, usando expressão de A, Gramsci, pode chamar- 
se um novo tipo de «intelectual orgânico», º alguém desta feita 
comprometido pessoal e vitalmente com fatos históricos, datados 
e situados, através dos quais países, classes sociais, homens pugnam 
por libertar-se da dominação e opressão a que os submetem outros 
países, classes e homens. Em última análise, com efeito, a verda- 
deira interpretação do sentido descoberto pela teologia dá-se na 
práxis histórica. 


“HH. BOUILLARD, Conperston et gráce chez saint Thomas d'Aquin. Paris 1944, 219. 
"O. CULLMANN, Christologie du nouveau testament. Neuchátel 1958, 19. 
é REA A. GRAMSCI, La formazione degli intellettuali, em Seritti politici. Roma 1967, 
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A hermenêutica do reino de Deus — observava E. Schillebeeckx — 
consiste sobretudo em fazer que o mundo seja melhor. Somente assim 
se poderá descobrir o que significam estas palavras: o reino de Deus.“ 


Estamos, pois, ante uma hermenêutica política do evangelho. * 


- Conclusão 


A teologia como reflexão crítica da práxis histórica à luz da 
Palavra não só não substitui as demais funções da teologia como 
sabedoria e saber racional, mas ainda as supõe e necessita. 


Não é tudo, porém. Não se trata, com efeito, de simples justa- 
posição, O trabalho crítico da teologia leva necessariamente a uma 
redefinição dessas outras duas tarefas. Sabedoria e saber racional 
terão daí em diante, mais explicitamente, como ponto de partida 
e como contexto, a práxis histórica. Em referência obrigatória 
a ela é que se deverá elaborar o conhecimento do progresso espi- 
ritual a partir da Escritura; nela igualmente recebe a fé as 
questões levantadas pela razão humana. A relação fé-ciência si- 
tuar-se-á no contexto da relação fé-sociedade e no da consegiiente 
ação libertadora. No presente trabalho, dada a índole do tema 
que nos ocupa, levaremos em conta, sobretudo, esta função crítica 
da teologia com as implicações que acabamos de indicar. Isso nos 
levará a estarmos especialmente atentos à vida da Igreja no 
mundo, aos compromissos que os cristãos, impelidos pelo Espirito 
e em comunhão com outros homens, vão assumindo na história. 
Atentos em particular à participação no processo de libertação, 
fato mais significativo de nosso tempo, que toma peculiaríssima 
coloração nos países chamados do terceiro mundo. 

Este tipo de teologia que parte da atenção a uma problemática 
peculiar dar-nos-á, talvez, por caminho modesto porém sólido e 
permanente, a teologia em perspectiva latino-americana que se de- 
seja e de que se precisa. Isto, não por frivolo prurido de origi- 
nalidade, mas por elementar sentido de eficácia histórica, e tam- 


bém — por que não dizê-lo? —- pela vontade de contribuir para 
a vida e reflexão da comunidade cristã universal. Para isso, po- 
rém, tal anelo de universalidade —- assim como o contributo da 


comunidade cristã tomada em seu conjunto — deve estar presente 
desde o início. Concretizar esse anseio seria superar uma obra par- 
ticular — provinciana e chauvinista —- e fazer algo singular, 
próprio e universal ao mesmo tempo, e portanto fecundo, 


“ VARIOS, Los católicos holandeses, 29. Pouco antes o autor sonia que a 
hermenêutica do reino de Deus também supõe uma reinterpretação da Bíblia. 

“Cf. o interessante artigo de J. Moltmann, cujo subtítulo é precisamente “Para 
uma hermenéutica política E evangelho”: Historia de la existencia y historia del 
mundo, em Esperanza y planificación del futuro. Sígueme, Salamanca 1971, 215-244. 
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«O único futuro da teologia — escreveu H. Cox — é conver- 
ter-se na telogia do futuro». “ Mas essa teologia do futuro deverá 
ser necessariamente leitura crítica da práxis histórica, do labor 
histórico, no sentido que tentamos esboçar. Diz J. Moltmann que 
os conceitos teológicos «não vão a reboque da realidade... mas 
a iluminam mostrando-lhes antecipadamente o seu futuro».” E 
precisamente em nosso enfoque, refletir criticamente sobre a práxis 
libertadora não é ir «a reboque» da realidade. O presente da 
práxis libertadora está, em seu âmago mais profundo, prenhe de 
futuro, sendo a esperança parte do compromisso atual na história. 
A teologia não põe de início esse futuro no presente, não cria 
do nada a atitude vital da esperança. Mais modesto é seu papel: 
explicita-os ou interpreta-os como o verdadeiro sustentáculo da 
história. Refletir sobre uma ação que se projeta para a frente não 
é fixar-se no passado, não é ser rebocado pelo presente: é desen- 
tranhar nas realidades atuais, no movimento da história, o que 
nos impele para o futuro. Refletir 2 partir da práxis histórica 
libertadora é refletir à luz do futuro em que se crê e se espera, 
é refletir com vistas a uma ação transformadora do presente, 
E' fazê-lo, porém, não a partir de um gabinete mas deitando 
raízes lá onde lateja neste momento o pulso da história, e ilumi- 
nando-o com a Palavra do Senhor da história que se comprometeu 
irreversivelmente com o hoje do devir da humanidade para levá- 
lo à sua plena realização. 


Por tudo isso a teologia da libertação nos propõe talvez não 
tanto novo tema para a reflexão quanto novo modo de fazer teo- 
logia. A teologia como reflexão crítica da práxis histórica é assim 
uma teologia libertadora, teologia da transformação libertadora 
da história da humanidade, portanto também da porção dela — 
reunida em ecclesia — que confessa abertamente Cristo. Teologia 
que não se limita a pensar o mundo, mas procura situar-se como 
um momento do processo através do qual o mundo é transfor- 
mado: abrindo-se — no protesto ante a dignidade humana piso- 
teada, na luta contra a espoliação da imensa maioria dos homens, 
no amor que liberta, na construção de nova sociedade, justa e 


fraterna — ao dom do reino de Deus. 
“H. COX, On not leaving it to the Snake. Londres 1968, 12. , 
+ 43, MOLTMANN, Teologia de la esperanza. Sigueme, Salamanca 1971, 44. 
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2 
LIBERTAÇÃO E DESENVOLVIMENTO 


O mundo atual vive profunda e acelerada transformação socio- 
cultural que entretanto não se opera uniformemente, mas por suas 
realizações e efeitos vem diferenciando países e regiões através 


j do planeta. 


O homem contemporâneo, por outro lado, tem tomado consciên- 
cia deste processo desigual de transformação, de suas bases eco- 
nômicas e dos elementos relacionais que concorrem para determinar 
situações e perspectivas, Percebe sua própria situação e pode jul- 
gá-la comparativamente, já que vive num mundo que se comunica 
com grande rapidez e eficiência: a situação de outros deixou de 
ser algo distante ou desconhecido. Contudo, além das expectativas 
limitadas que pode criar tal comparação, o homem percebe o pro- 
cesso de transformação, em todo caso quisera orientá-lo como uma 
busca que satisfaça, como finalidade da organização e da atividade 
social, as mais fundamentais aspirações humanas: liberdade, dig- 
nidade, possibilidade de realização pessoal para todos. E o homem 
contemporâneo sabe ainda que todos os seus projetos são possí- 
veis e pelo menos realizáveis em grande medida. 

Mostra a história, finalmente, que os êxitos da humanidade são 
cumulativos, ao mesmo tempo que seus efeitos e a experiência 
coletiva das gerações abrem novas perspectivas e permitem reno- 
vada eficácia aos que os seguem. O fenômeno de tomada de cons- 
ciência das diferenças entre países, característico de nossa época 
devido ao aumento dos meios de comunicação, é particularmente 
agudo nos países menos favorecidos pela evolução da economia 
mundial, nos países pobres, onde vive a imensa maioria da po- 
pulação mundial. 

Os homens destes países têm consciência das condições inacei- 
táveis em que vive a maior parte de seus conterrâneos e afir- 
mam a evidência de que as desigualdades nascem do tipo de 
relação que muitas vezes lhes foi imposto. Por isso os esforços 
pelo intercâmbio social revestem, nesses países, grande urgência e, 
além disso, assumem características conflituosas, devido às dife- 
renças de expectativas, aos graus de urgência e aos sistemas de 
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relação e de poder importantes. Com efeito, convém precisar, por 
um lado, que a expectativa atual (e recentíssima) dos países po- 
bres vão muito além da imitação ou do seguimento dos países 
ricos e é necessariamente algo confusa e imprecisa; por outro lado, 
a heterogeneidade interna das sociedades e a presença de condi- 
cionamentos externos nesses mesmos países contribui para definir 
urgências diferentes nos grupos, tudo o que gera uma dinâmica 
de ação inevitavelmente conflituosa. 


Aos países pobres não interessa repetir o modelo dos países 
ricos, entre outras coisas porque estão cada vez mais convencidos 
de que a situação daqueles é fruto da injustiça, da coerção. Para 
eles trata-se de superar, é certo, as limitações materiais, a miséria, 
mas para chegar a um tipo de sociedade que seja mais humana. 


I NOÇÃO DE DESENVOLVIMENTO 


O termo desenvolvimento parece haver expressado de maneira sin- 
tética, e em primeira aproximação, as aspirações dos homens de 
hoje por condições de vida mais humana. Não é novo o termo, 
porém para sua atual acepção nas ciências sociais o é, em razão 
de problemática recente e distinta. Com efeito, a velha antinomia 
riqueza-miséria não dá conta, de forma completa, dos problemas 
e aspirações presentes da humanidade. 


1. Origem 


Para alguns, a origem do vocábulo desenvolvimento seria, por assim 
dizer, negativa, Teria surgido como oposição a subdesenvolvimento 
que exprimia a situação — e angústia — dos países pobres com- 
parados aos ricos. * 

Convém talvez lembrar alguns grandes marcos que concorrem 
para melhor precisar a noção de desenvolvimento. 

Temos, em primeiro lugar, a obra de J. A. Schumpeter,” o pri- 
meiro economista depois dos clássicos-ingleses e de Marx a pico- 
cupar-se com a dinâmica a longo prazo. Schumpeter estuda um 
capitalismo de «circuito estacionário», a saber, um sistema que se 
repete período a período ou que não conhece modificações sensi- 
veis em sua estrutura. O elemento que rompe esse equilíbrio e 
introduz novo dinamismo é a inovação, fenômeno que é a um 


'Cf. Th. SUAVET, Développement em Dictionnaire économique et social. Paris 
"962. Para L. J. Lebret “o conceito de desenvolvimento data de 1945”: Dynamique 
concréte du développement. Paris 1967, 38, mas não assinala de forma precisa a 
fonte de sua asserção. Cf. o estudo sistemático de J. FREYSSINET, Le concept du 


sous-développement. Paris 1966. 
"CI, Theorie der Wirtschajtlichen Entwicklung. Leipzlg 1912. 


29 





só tempo técnico-econômico, pois supõe criação nesses campos, e 
também vpolítico-social, pois implica em enfrentar a repulsa do 
meio e dominá-lo. Schumpeter chama a esse processo Entwicklung, 
que hoje traduzimos por desenvolvimento, ainda que as primeiras 
traduções trouxessem «evolução» * ou «desenvolvimento», * 

A obra do economista australiano Colin Clark representa outro 
marco importante.* Clark defende que o objetivo da atividade 
econômica não é a riqueza e sim o bem-estar, meta que se entende 
como a satisfação que porporcionam os recursos de que se dispõe. 
Clark propõe-se a realizar medições de bem-estar e efetuar com- 
parações no tempo e no espaço, e ao fazê-lo põe em evidência 
as diferenças entre países em função de diversos indicadores. Mos- 
tram os cálculos que os mais altos níveis de bem-estar são os 
dos países industrializados. Clark designa então com o termo 
progresso (não desenvolvimento) o caminho que devem seguir 
os países pobres até a industrialização. 

Papel importante, ainda que noutro plano, desempenha neste 
processo a Conferência de Bandung, realizada em 1955. Nela se 
reuniu grande número de países, em particular, da Ásia e da 
África, que se reconheceram como pertencentes a um terceiro 
mundo, subdesenvolvido, em face dos mundos desenvolvidos, capi- 
talista e socialista, Essa Conferência foi o início de uma política 
que devia permitir a saída desse estado de coisas. Os fatos ulte- 
riores nem sempre corresponderam às expectativas suscitadas, con- 
tudo Bandung representou aguda tomada de consciência da situa- 
ção de subdesenvolvimento e uma proclamação de seu caráter 
insustentável. º 


2. Enfoques 


O conceito de desenvolvimento não está claramente delimitado. ' 
Há enfoques diversos. Mais que percorrê-los detidamente, inte- 
ressa recordar de modo sucinto as grandes perspectivas em que 
se situam. 

O desenvolvimento pode ser visto a partir de uma ótica pura- 
mente econômica. Neste sentido seria sinônimo de crescimento 
econômico, 

O grau de desenvolvimento de um país medir-se-ia, por exemplo, 
comparando seu produto real ou sua renda per capita com os de 
um país considerado como detentor de alto nível de desenvolvi- 


*Théorie de Vévolution économique (tradução francesa). Paris 1935. 

* Teorta del desenvolvimiento económico (tradução castelhana). México 1957. 

+ Cf. The conditions economic pa Londres 1940. 

“Cf. a este respeito O. GUITARD, andoung et le réveil des peuples colonisés. 
Paris 1961. 


Y“A palavra desenvolvimento é de uso recentíssimo para que seja definitivamente 
fixado seu sentido”: Th, SUAVET, Développement, o.c. 
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mento, Pode-se apurar e tornar mais complexa esta medida, po- 
rém o esquema de fundo que a sustenta seria o mesmo: o desen- 
volvimento é antes de tudo aumento de riqueza, ou no máximo 
elovação de níveis de bem-estar. 

E' o sentido que historicamente aparece em primeiro lugar. 
O que determinou tal visão foi talvez a consideração do processo 
vivido pela Inglaterra, primeiro país que alcançou o desenvolvi- 
mento e, como é compreensível, interessou inicialmente a ciência 
econômica. Visão reforçada depois pelo reflexo exercido pelo bem- 
estar dos povos ricos. 


Poucos são os que hoje adotam, explicitamente pelo menos, 
enta perspectiva. * Ela serve antes para se lhe oporem concepções 
mais integrais. Contudo, este conceito conserva-se em forma mais 
ou menos larvada na rota capitalista de desenvolvimento. 

As insuficiências da perspectiva anterior levaram a outra mais 
importante e hoje mais frequente. Nela, o desenvolvimento é visto 
somo processo social global que compreende aspectos econômicos, 
mocinis, políticos e culturais. Esta concepção procura mostrar a 
interdependência entre esses diferentes planos. O avanço de um 
deles acarreta o dos outros e, inversamente, o estancamento de 
um entrava o desenvolvimento dos demais. 


Considerar o desenvolvimento como processo global leva tam- 
bém a tomar em consideração todos os condicionamentos externos 
e internos da evolução econômica de um país. E, a partir daí, 
a avaliar a distribuição dos frutos e a mecânica das relações 
entre os agentes da vida econômica. Foi isto tentado muito espe- 
clnlmente pelos cientistas sociais que se ocuparam com a situação 
dos países do chamado terceiro mundo. Chega-se assim à conclu- 
não de que a dinâmica da economia mundial leva simultaneamente 
h criação de maior riqueza para a minoria e de maior pobreza 
para a maioria. ” 

De tudo isso se deduz uma estratégia de desenvolvimento que, 
levando em conta os diferentes aspectos, permita que um país 
possa caminhar harmônica e globalmente; evitando além disso 
que se caia em arriscados retrocessos. 


Focalizar o desenvolvimento como processo social global com- 
promete necessariamente, para alguns, dimensões éticas, ou que 
supõem, em última análise, atenção aos valores humanos. O passo 


* Entre eles estaria uma obra que, por circunstâncias especiais e graças a meios 
y difusão bem calculados, teve sua época de glória nos países subdesenvolvidos: 
j W. ROSTOW, Las etapas del crecimiento económico. FCE, México 21963. 
"ty desenvolvimento é um processo social global. Só por facilidade metodológica, 
ou em sentido parcial, se pode falar de desenvolvimento econômico, político, cultural 
social"; H. JAGUARIBE, Desenvolvimento econômico e desenvolvimento político. 
de Janeiro 1967, 13. Cf. também, por exemplo, G. SEBREGONDI, Sullo svulluppo 
la societã italiana. Boringhierl 1965; R. BARRE, El desarrolio económico. México 


| Ot, mais adiante, capítulo 4. 
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até a explicitação de uma perspectiva humanística na consideração 
do desenvolvimento dá-se, pois, insensivelmente e prolonga, sem 
contradizê-lo, o enfoque anterior. 

F, Perroux trabalhou insistentemente nesse sentido. O desenvol- 
vimento é para ele «a combinação de intercâmbios mentais e so- 
ciais de uma população, que a tornam apta a aumentar, cumu- 
lativa e duravelmente, sua produção real global»; mais ainda, «o 
desenvolvimento é pleno na medida em que, pela reciprocidade 
de serviços, prepara a reciprocidade de consciências», ” 

Seria um erro pensar, quanto ao mais, que esta ótica que 
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considera valores humanos é exclusiva de estudiosos de inspiração 
cristã. Em pleno horizonte marxista encontram-se opiniões con- 
vergentes, ” 

Este enfoque de tipo humanístico forceja por colocar a noção 
de desenvolvimento em contexto mais amplo; numa visão histó- 
rica em que a humanidade é vista assumir seu próprio destino. 
Isto, porém, leva justamente a uma mudança de perspectiva, que 
— por meio de certas correções e a inclusão de outros elementos 
— preferiríamos designar com o termo libertação. E' o que ten- 
taremos esclarecer no parágrafo seguinte. 


Il. O PROCESSO DE LIBERTAÇÃO 


1. Da crítica ao desenvolvimento à revolução social 


O termo desenvolvimento sintetizou as aspirações dos povos pobres 
durante as últimas décadas. Recentemente, porém, começou a ser 


“La notion de développement, em L'économie du XXeme siêcie. Paris 1964, 155 
e li; kb. PERKOUX já uassinsiava esta perspectiva em 1952 em De Vavarice des 
natious à une économie du genre humain, em Richesse et mistre. 39º Semaine sociale 
de France. Paris 1952, 195-212. Ver em particular 199-202 e 210. LJ, LEBRET, 
Dynumique concrete du déveioppement, 28: “O desenvolvimento é para nós — escreve 
L.-J. Lebret — o próprio objeto da economia humana... Esta é a disciplina da 
passagem... de uma Jase menos humana a outra mais humana, no ritmo mais 
rápido possível, com o mais baixo custo possível, levando em conta a solidariedade 
entre subpopulações e populações...” Encontramos a mesma idéia nesta outra qe- 
finição do cesenvolvimento, pelo mesmo autor: “Ter mais para ser mais”. Como é 
sabido, essa expressão, bem como a anterior, forem assumidas pela Populorum 
progresao Cf. também L. VELAOCHAGA, Concepción integral del desarrolto (folheto). 
Lima JT. 

“Cr a temática do “homem novo” e do “homem total” da sociedade comunista. 
Nela -- segundo um texto de juventude de K. Marx, — o homem definir-se-á não 
por seu ter mas por seu ser; “.. por isso a cbolição positiva da propriedade 
privada. . não há de ser concebida só no sentido do gozo imediato, exclusivo, não 
só no sentido da posse, do ter. (O homem apropriase de seu ser universal de um 
modo universal, quer dizer, como homem total”; K, MARX, Okonomisch-Philosophische 
Manuskripte (1844), em Marx-Engeils Werke, Ergânzungsband, Schriften bis 1944, Erster 
Teil. Beriim 1968, 539. (Os gritos da citação de Marx são nossos). Ver também R. 
GARAUDY, Dei anátema al diatogo, 347-351; H. LEFEBVRE., Le matérialisme dialectique. 
Paris 1957, 133-152; cf. igualmente K. KOSIK, Dialéctica de lo concreto. México 1963, 
especialmente 235-264. 

w Testemunho desse inevitável enfoque é o seguinte parágrafo de V. Cosmao: “So- 
mos assim levados da integração do desenvolvimento social ao desenvolvimento eco- 
nômico, ou, como se diz também, dos fatores extra-econômicos so desenvolvimento 
econômico, a uma visão da história em que a humanidade toma coletivamente seu 
destino coletivo, para humanizá-lo em benelicio de todo o homem e de todos os ho- 
mens": Les exigences du développement au service de lhomme: PM 39 (1967) 581. 


32 








objeto de severas críticas devido tanto às insuficiências das polí- 
Hivna desenvolvimentistas propostas aos países pobres para saí- 
rom de sua situação de desenvolvimento, como também às carên- 
vina das realizações concretas dos governos interessados. Daí 
provem que desenvolvimentismo, termo derivado de desenvolvimen- 
to, tenha hoje sentido pejorativo, particularmente na América 
Latina, * 


Muito se falou nos últimos tempos de desenvolvimento. Empe- 
nharam-se os países ricos em ajudar o desenvolvimento dos países 
mbres; tentou-se mesmo criar certa mística a este respeito. Os 
ntensos auxílios ao desenvolvimento na América Latina, na dé- 
panda de 50, despertaram esperanças. Mas, deixando de atacar o 
mal pela raiz, malograram, provocando ainda maior confusão e 
frustração. ” 


Uma das causas mais importantes de tal situação deveria bus- 
parse no fato de que o desenvolvimento, em perspectiva antes 
eoomnomicista e modernizante, foi com frequência promovido por 
organismos internacionais em estreita relação com os grupos e 
governos que têm em mãos a economia mundial.” As trocas que 
do promoviam eram feitas dentro do quadro formal e institucional 
existente, sem pô-lo previamente em julgamento. Evitava-se cuida- 
dosamente atacar os grandes interesses econômicos internacionais 
o om de seus aliados naturais: os grupos nacionais dominantes. 
Pior ainda, em muitos casos, essas pretensas trocas não passavam 
do novas e dissimuladas formas de aumentar o domínio dos 
grandes grupos econômicos. 


Desenvolvimentismo passou assim a ser sinônimo de reformismo 
o modernização. Quer dizer, medidas tímidas, ineficazes a longo 
prazo, quando não falsas e finalmente contraproducentes, para 
aleançar uma verdadeira transformação. Os países pobres tomam 
ponaciência cada vez mais clara de que seu subdesenvolvimento 
não é mais que subproduto do desenvolvimento de outros países, 
devido ao tipo de relação que mantêm atualmente com eles. 
Portanto, que seu próprio desenvolvimento não se fará senão 
lutando por romper a dominação exercida sobre eles pelos países 
ricos. 


Isto leva a uma visão mais conflituosa do processo. O desenvol- 
vimento deve atacar as causas da situação, das quais a mais pro- 
funda é a dependência econômica, social, política e cultural de 
una povos com relação a outros — expressão da dominação de 
umas classes sociais sobre outras. Tentar melhorias dentro da 


Mor a obra coletiva Del desarrollo al desarrollismo. Buenos aAlres 1969, especial- 
mente o artigo de J, P. FRANCO, Refleriones críticas en torno al desarrollismo. 
Cf. mais adiante, capítulo 6. 
“No caso da América Latina, FMI, BID, Aliança para o progresso e, em outro 
plano, CEPAL, mormente em sua primeira época. 














ordem atual era pouco eficiente. Estamos aqui ao nível da análise 
de uma situação, no plano de certa racionalidade científica. Só 
uma quebra radical do presente estado de coisas, uma transfor- 
mação profunda do sistema de propriedade, o acesso ao poder da 
classe explorada, uma revolução social que rompa com tal de- 
pendência, pode permitir acesso a uma sociedade diferente, a 
uma sociedade socialista. Ou, pelo menos, fazer que esta seja 
possível. ” 

Em tal perspectiva, falar de processo de libertação começa a 
parecer mais adequado e mais rico de conteúdo humano. Liberta- 
ção exprime, com efeito, o iniludível momento da ruptura, alheio 
ao uso corrente do termo desenvolvimento. Só então, no contexto 
desse processo, pode uma política de desenvolvimento realizar-se 
eficientemente, adquirir sentido e evitar uma formulação enganosa. 


2. O homem, agente de seu próprio destino 


Caracterizar a situação dos países pobres como dominados e opri- 
midos leva a falar de uma libertação econômica, social, política. 
Está em jogo, porém, uma visão muito mais integral e profunda 
da existência humana e de seu devir histórico. 

Profunda e ampla aspiração à libertação anima hoje a história 
humana. Libertação de tudo que limita ou impede ao homem a 
realização de si mesmo, de tudo que trava o acesso a sua liberdade 
ou exercício dela. Boa prova disso é a tomada de consciência de 
novas e sutis formas de opressão nas sociedades industriais avan- 
cadas, que se oferecem amiúde como modelo aos atuais povos 
subdesenvolvidos. Nelas a subversão não se apresenta como pro- 
testo contra a pobreza, senão contra a riqueza.” O contexto de 
tais fatos é muito diferente do dos países pobres; será mister 
precaver-se contra todo tipo de mimetismo, assim como de novas 
formas de imperialismo — revolucionário desta vez — dos países 
ricos, que se consideram o eixo da história da humanidade. Isto 
apenas levaria os grupos revolucionários do terceiro mundo a novo 
engano sobre sua própria realidade e a lutar portanto contra 
moinhos de vento. 


” Sobre alguns aspectos desta questão, em referência direta à América Latina, vol- 
taremos adiante, no capítulo 6. 

5 A propósito da rebelião estudantil de 1968, dizia H. Marcuse: “Os estudantes não 
se rebelaram contra uma sociedade pobre e mal organizada, mas contra uma socie- 
dade bastante rica e bem organizada em seu luxo e seu desperdício, embora vinte 
e cinco por cento da população do país viva na pobreza e nos guetos. Não se dirige 
a revolta contra as desgraças provocadas por essa sociedade, e sim contra seus 
benefícios. E' um fenômeno novo, próprio do que se chama a sociedade opulenta”, 
citado em J. M. PALMIER, Sur Marcuse. Paris 1968, 167. Em perspectiva semelhante, 
escreve P. Ricoeur: “esta revolta ataca o capitalismo, não apenas porque fracassa 
em realizar a justiça social, mas também por seu êxito em seduzir os homens a 
seu projeto desumano do bem-estar quantitativo... em face da sociedade do sem- 
sentido, ela intenta dar mais importância à criação dos bens, das idéias, dos valores, 
do que a seu consumo": Réforme et révolution dans luniversité: Esprit (1968) 987. 
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Conhecido isto, porém, é igualmente importante recordar que os 
paises pobres fariam mal em não seguir de perto esses aconteci- 
mentos, seu destino depende, pelo menos em parte, do que possa 
acontecer no interior dos povos dominantes; sua própria libertação 
não pode ser indiferente à que preconizam minorias crescentes 
nos países opulentos. Há, aliás, valiosos ensinamentos que pode- 
rinm ser recolhidos pelos revolucionários dos povos «periféricos» e 
levar, desde já, a importantes corretivos na difícil tarefa de cons- 
trução de uma nova sociedade. 


0) que está em pauta, com efeito, tanto no sul como no norte, 
à oeste como a leste, na periferia como no centro, são as possi- 
bilidades de levar uma existência humana autêntica, uma vida 
livro, de uma liberdade que é processo e conquista histórica. Desse 
processo e dessa conquista tem-se hoje consciência cada vez mais 
aguda, embora suas raízes mergulhem no passado. 

Us séculos XV e XVI assinalam importante marco na com- 
proensão que de si mesmo tem o homem. Suas relações com a 
natureza variam substancialmente ao surgir a ciência experimental 
o n técnica de manipulação que dela se deduz. Em decorrência 
desse processo, abandona o homem a velha imagem do mundo e 
de mi próprio. Como diz E. Gilson, em frase muito conhecida, «por 
mum física é que envelhecem as metafísicas». Ainda mais, graças 
À ciência, dá o homem um passo à frente e principia a perceber-se 
do forma diferente.” Eis por que a melhor tradição filosófica não 
& uma reflexão de escritório, é a consciência reflexa e tematizada 
vivida pelo homem em sua relação com a natureza e com outros 
homens. Mas esta relação se traduz e ao mesmo tempo é modifi- 
pada pelo progresso do conhecimento científico e técnico.” 


Deonscartes, um dos grandes nomes da nova física que situa de 
mancira distinta o homem ante a natureza, coloca a primeira pe- 
dra de uma reflexão filosófica que, ao sustentar o primado do 
pensamento, das «idéias claras e distintas», no conhecimento, põe 
em relevo os aspectos criadores da subjetividade humana. * Afir- 
ma-do e sistematiza-se esta perspectiva com a «revolução coper- 
nioana» operada por Kant, para quem não são os conceitos que 


Wilobre mn dependência de autocompreensão do homem em face da relação homem- 
turma, ver E. SCHILLEBEECKX, La nueva imagen de Dios, la secularización y 
e Wiuro del hombre en la tierra, em Dios, futuro del hombre. Sígueme, Salamanca 
k HHi 221, Trata-se, aliás, de perspectiva sublinhada fortemente por K. Marx. 

» "Pam que a filosofia nasça ou renasça, é preciso que existam as ciências. Talvez 

liso mn filosofia em sentido estrito só começou com Platão, provocada pela exis- 
a ca matemática grega; foi transformada por Descartes, provocada para sua 
no! moderna pela física de Galileu; foi refeita por Kant, sob o influxo da 
Fim newtoniana; foi remodelada por Husserl sob o aguilhão dos 
asinimáticos, etc”: L. ALTHUSSER, Lénine et la philosophie. Paris 1969, 27. Para uma 
orítica dos aspectos históricos das relações entre ciência e filosofia segundo 
*, consultar A. REGNIER, Les surprises de lidéologie. Heisenberg et Althusser: 
I5 (yr) 47,250, 
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parapootiva antropológica, em oposição à visão cosmológica do mundo antigo: cf. 
Aniropocentrismo cristiano. Sígueme, Salamanca 1972. 





se devem regular pelos objetos, mas «os objetos ou, o que dá no 
mesmo, a experiência, na qual só eles podem ser conhecidos (en- 
quanto objetos dados), é que se regula por esses conceitos». Pois 
«não conhecemos a priori as coisas, mas o que nós próprios pomos 
nelas»; Kant está consciente de que isso leva a «uma mudança 
de método no modo de pensar», ” a um conhecimento que, ao 
apresentar-se como necessariamente crítico de seus próprios fun- 


damentos, abandona a ingenuidade e entra em fase adulta. 


Hegel continua esse enfoque, introduzindo vitalmente e com 
urgência o tema da história. º Sua filosofia apresenta-se em grande 
parte como uma reflexão sobre a Revolução Francesa, fato his- 
tórico de enormes repercussões em que se proclama o direito de 
todo homem de participar na condução da sociedade a que per- 
tence. Para Hegel o homem é consciente de si próprio «enquanto 
é reconhecido (por) outra consciência de si». Tal reconhecimento, 
porém, por outra consciência supõe um conflito inicial, «uma 
luta de vida e de morte», pois «só arriscando a vida se conserva 
a liberdade». * O devir histórico, através da dialética amo-escravo 


(resultado desse confronto original) aparecerá então como um pro- 
cesso de gênese da consciência e, por conseguinte, da paulatina 
litertação do homem.” Nesse processo — processo dialético — 
o homem constrói-se a si mesmo, adquire real consciência do pró- 
prio ser, libertando-se na aquisição de uma genuína liberdade por 
meio do trabalho que transforma o mundo e educa o homem.” 
Para Hegel «a história universal é o progresso da consciência 
da liberdade». Todavia, o que anima a história é a difícil con- 
quista dessa liberdade, inicialmente apenas vislumbrada; é a pas- 
sagem da consciência da liberdade para a liberdade real, já que 
«a própria liberdade é que encerra em si a infinita necessidade 


de tornar-se consciente — pois segundo Hegel ela é consciência 
de si — e por conseguinte de tornar-se real». ” Destarte assume 
o homem gradualmente as rédeas de seu destino, pressagia e 


= Crítica de la razón pura 1, Madrid 1960, 26-27 (prólogo à 2º edição). 

= A visão de uma filosofia da história já está presente em Kant (orientação ao 
reino dos fins) e mesmo antes dele. Mas a temática mais sistemática deve-se a 
Hegel. A partir dele, a consciência moderna apresentar-se-á como uma “consciência 
histórica”: ct. H. de LIMA VAZ, Cristianismo e consciência histórica. São Paulo 1963, 
20 (reproduzido numa compilação de escritos do autor: Ontologia e história. São 


Paulo 1968). 

mw. FR. HEGEL, La phénoménologie de lVesprit 1. Paris 1939 (tradução de JJ. 
Hyppolite), 155 e 159. 

à Este aspecto foi especialmente sublinhado por A. KOJEVE, Introduction à la 
tecture de Hegel. Leçons sur la “Phénoménologie”. Paris 1947. 

2% wW. FR. HEGEL, o.c., 13. Cf. o comentário a essa passagem de A. KOJÉVE, 
0.c., 28-31. K. Marx elogiará, numa obra de juventude, esta intuição hegeliana: “A 
grandeza da “Fenomenologia”... é... que Hegel concebe a autogeração do homem 
como um processo... que capta a essência do trabalho e concebe o homem objetivo, 
verdadeiro parque real, como resultado de seu próprio trabalho: Okonomisch-Philosophi- 
sche Manuskripte... oc. 574. 

* La raison dans lhistoire (tradução de K. Papaioannou). Paris 1965, 84-85. “A 
história universal outra coisa não é que à evolução do conceito de liberdade”: Ww. 
so HEGEL, Leçons sur la philosophie de Vhistoire (trad. de J, Gibelin). Paris 1967, 


urienta-so para uma sociedade na qual se veja livre de toda alie- 
nagão e servidão. Este enfoque dará início a nova dimensão da 
Filomofia: a crítica social.” 


Huta linha será aprofundada e renovada, de forma muito pró- 
o por K. Marx,” mas não sem a chamada «ruptura epistemo- 
Ogicas (noção tomada a G. Bachelard) com o pensamento ante- 
Flor, Esta nova atitude exprime-se com nitidez nas famosas Teses 
sobre Feuerbach, em que Marx expõe concisa mas penetrantemente 
W emencial de sua posição. Nelas, particularmente na primeira, 
mitummo Marx em termo egiiidistante quer do materialismo antigo 
quer do idealismo, ou para falar em termos mais exatos, apresenta 
Bum posição como a superação dialética de ambos. Do primeiro 
ponmorvará a objetividade do mundo exterior, do segundo a capa- 
úldado transformadora do homem. Conhecer para Marx será algo 
indimoluvelmente unido à transformação do mundo por meio do 
trabalho. Partindo dessas primeiras intuições, irá ele construindo 
um conhecimento científico da realidade histórica. Analisando a 
muvlodade capitalista em que se dá concretamente a exploração de 
Wma homens por outros, de uma classe social por outra, e assina- 
lando as vias de saída para uma etapa histórica em que possa 
& homem viver como tal, Marx cria categorias que permitem a 
elaboração de uma ciência da história, ” 


Tarefa aberta, contribui esta ciência para que o homem dê um 
pasmo à frente na senda do conhecimento crítico, ao fazê-lo mais 
ponsolente dos condicionamentos sócio-econômicos de suas criações 
ideológicas, e portanto mais livre e lúcido em face delas. Ao 
mesmo tempo, porém, permite-lhe — se deixar para trás toda 
interpretação dogmática e mecanicista da história — maior domí- 
mio o racionalidade de sua iniciativa histórica. Iniciativa que deve 
amMogurar a passagem do processo de produção capitalista ao pro- 
penso de produção socialista, quer dizer, orientar-se para uma 
pocliodade em que, dominada a natureza, criadas as condições de 
uma produção socializada da riqueza, supressa a apropriação pri- 
vada da mais-valia, estabelecido o socialismo, possa o homem co- 
megar a viver livre e humanamente. 


» Puta questão é estudada, de uma perspectiva de história das idéias e de maneira 
ERR A ae AMGRUM 4 revOrNCiCa, MHORAA -Y el murgiminto do .)a tonta 

ml. Alianza, Madrid 1971. 
eita co eoeridnda Dea tao NS ARE ÃO Mia o radio A O PUDOR 
sócio-econômica da temática hegeliana. Sua originalidade é indiscutível, ra 
a divergências quanto à forma de in Ja: - por exemplo, as posições 
ton de L. ALTHUSSER, La revolución teórica de Marz. Siglo XXI, México 
NR A DER, La formation de la pensée économique de Karl Marz. Paris 1967; 

É » 0.6. 


H 
f 

P Como se sabe, a perspectiva econômica não é alheia a Hegel, sobretudo em seus 
lhos de juventude: - G. LUKACS, El joven Hegel y los problemas de la 
d capitalista. Grijalbo, Barcelona 1970. Ver também J. HYPPOLITE, Etudes 
ur Mars et Hegel, Paris 1955. Em nenhum caso, porém, alcança esta parte de 
obra o rigor dos trabslhos de Marx; mais ainda: e dizer-se que a contri- 
deste é que permitiu revalorizar este aspecto das obras de juventude de Hege 
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Mas o homem de hoje não aspira somente a libertar-se daquilo 
que vindo do exterior O impede de realizar-se enquanto membro 
de uma classe social, de um país ou de uma sociedade determinada. 
Visá igualmente uma libertação interior, em dimensão individual 
e íntima. Libertação em plano não apenas social, mas também 
psicológico. Liberdade interior entendida não como evasão ideo- 
lógica do confronto social, como a interiorização de uma situação 
de servidão,” mas em referência real ao mundo do psiquismo 
humano tal como é compreendido desde Freud. Novo continente 
por explorar ofereceu-se com efeito ao homem, quando Freud, 
colocando a repressão como elemento central do aparelho psíquico 
do homem, põe em evidência os condicionamentos inconscientes 
do comportamento humano. A repressão é o resultado do conflito 
entre as pulsões instintivas e as exigências culturais e éticas do 
meio social.” Para Freud, as motivações inconscientes exercem 
poder tirânico e podem dar lugar a condutas aberrantes, somente 
controláveis quando se toma consciência dessas motivações, atra- 
vés da leitura apropriada da nova linguagem de significações cria- 
das pelo inconsciente. Já encontráramos anteriormente, a partir 
de Hegel, o conflito como categoria explicativa germinal, e a 
tomada de consciência como um marco na conquista da liberdade. 
Aqui, porém, aparece num processo psicológico que deve igual- 
mente conduzir a mais plena libertação do homem. 

Com efeito, as exigências de libertação no plano coletivo e 
histórico nem sempre incluem na forma devida à libertação psico- 
lógica. Esta acrescenta dimensões que não existem ou não estão 
suficientemente integradas na primeira.” Não se trata, todavia, 
de desvinculá-las ou opô-las facilmente. 


Parece-me — escreve D. Cooper — que uma lacuna fundamental de 
todas as revoluções passadas foi a dissociação entre libertação em nivel 


da massa (libertação de interesse de classe em termos econômicos e poli- 
ticos) a libertação em nível individual, ou de determinados grupos nos 
quais o indivíduo está diretamente comprometido. Falando de revolução 
hoje, nossa reflexão não terá significado se não efetuarmos uma união 
entre macro e micro-social, entre realidade exterior e realidade interior. * 


n A este tipo de evasão referia-se G. Politzer em seu ensaio polêmico sobre a 
filosofia de Bergson: “Em uma palavra, o escravo é tanto mais livre quanto mais 
escravo, quer r. quanto mais interior e profunda for a submissão. Não é fu- 
gindo que o prisioneiro recupera à liberdade, mas transformando-se em prisioneiro 
voluntário. Não é pregando a rebelião que se faz propaganda da liberdade, senão 
pregando a submissão integral, Só quando os escravos possuírem alma de escravos 
é que reinará a liberdade”: Le bergsonisme, Paris 1949, 77. 

m A noção de conflito re. cod aparece esboçada pela primeira vez em Freud, em 
1892 (J. M. CARCOT, Poliklinische Vortrige [tradução, introdução e notas de S. Freud] 
Leipzig und Wien 1892-1893, nota do tradutor), afirma-se e delineia-se de forma mais 
precisa nos anos imediatamente posteriores. Foi uma aquisição capital e definitiva, 
As forças que então se defrontam, descritas inicialmente em termos de pulsões ins- 
tintivas e representações do io social, serão expressas mais tarde e após muitos 
corretivos, nos enunciados do princípio do prazer e do princípio da realidade. 
sé aê a este respeito as observações de H. COX, Politische Theologie: ET 29 (1969) 

«571. 

»* “Introdução” da obra coletiva (S. Carmichael, J. Gerassi, P. Sweezy, H. Marc'se, 

£. Goldmann e outros) Dialectics of liberation. Londres 1968, 9-10. 














Ademais, a alienação e a espoliação, assim como a própria luta 
pela libertação dessa situação, tem incidências no plano pessoal 
o paicológico que seria grave descurar num processo em prol da 
vonatrução de uma sociedade e de um homem novo. “ Tais aspectos 
pessonis, em perspectiva não intimista mas que abranja todas as 
dimensões do homem, estão igualmente em jogo no debate atual 
dobro na maior participação de todos na gestão política, mesmo 
no seio de uma sociedade socialista. 


Nento sentido, é importante a tentativa de Marcuse, assinalado 
por Hegel e Marx, de traduzir as categorias psicanalíticas em 
pritica social. Partindo de um trabalho que o próprio Freud não 
tinha em grande estima, O mal-estar de uma civilização, ” Marcuse 
analisa o caráter super-repressivo da sociedade opulenta. Chega 
aanim a entrever a possibilidade — negada ceticamente por Freud 
»» de uma sociedade não-repressiva. ” Suas análises da sociedade 
industrial avançada — capitalista ou socialista — levam-nos a de- 
Bunciar o surgimento de uma sociedade unidimensional e opres- 
miva.* Mas para atingir tal sociedade não-repressiva será mister 
fazer frente aos valores propugnados por uma sociedade que nega 
Ho homem a possibilidade de viver livremente, o que Marcuse 
vhama a «grande rejeição»: 


&) espectro de uma revolução que subordina o desenvolvimento das 
furgas produtivas e os níveis de vida mais elevados às exigências para 
priar a solidariedade do gênero humano, abolir a pobreza e a miséria 
para nlóm de todas as fronteiras e âmbitos de interesses nacionais, 
ubtor n paz.” 


Nho se trata, por certo, de avaliar sem mais todos e cada um 
dos aspectos deste movimento de idéias. Há ambigiiidades, há 
ubmervações críticas a fazer e pontos a determinar. São muitas 
HE noções que devem ser repensadas em função de uma história 
que onminha inexoravelmente, confirmando e desmentindo ao mes- 
mo tempo as previsões; em função de uma práxis, lugar de veri- 
fionção de toda teoria; em relação também com realidades socio- 
pulturais bem diferentes das que lhes deram origem. Tudo isso, 

rôêm, mais que levar-nos a atitude de reserva desconfiada em 

o de tais idéias, sugere-nos imensa tarefa por empreender, 
Tarefa tanto mais urgente quanto essas reflexões são tentames 
do expressão de um sentimento profundamente arraigado — em- 


PA vida e a obra de F. Fanon foi consagrada, com generosidade e criatividade, a 
tão, cf. Los condenados de la tierra FCE, México 1963, e Sociologie d'une 
ulton, Paris 1959. Ver, sobre Fanon, RENATE ZAHAR, Colonialismo v enajenación. 
intuição h teoria política de Frantz Fanon. México 1970. 

carta de Ro de de julho de 1929 em S. FREUD, Correspondance 1873- 

a eltada em J. M. PALMIER, Sur Marcuse. Paris 1968, 62. 
df. Eros y civilización. Seix Barral, Barcelona 1968. 
f. El hombre unidimensional. Mortiz, México 1968. 
f. An Essay on Liberation, Boston 1969, IX-X. 


bora confusamente percebido, de que entretanto há crescente to- 
mada de consciência — nas massas contemporâneas: a aspiração 
- à libertação. Mais. São muitos os homens que, para lá de tal ou 
qual matiz ou diferença, fizeram dessa aspiração — no Vietnam 
ou no Brasil, em Nova York ou em Praga —- norma de conduta 
e motivo suficiente de entrega de suas vidas. Este respaldo é 
que dá validade e vigência históricas ao processo de idéias cujos 
grandes marcos há pouco recordávamos. 


Conceber a história como processo de libertação do homem é 
perceber a liberdade como conquista histórica, é compreender que 
a passagem de uma liberdade abstrata a uma liberdade real não 
ce realiza sem luta — cheia de escolhos, de possibilidades de 
exiravios e tentações de evasão — contra tudo o que oprime o 
homem. Este fato implica não apenas melhores condições de vida, 
radical mudança de estruturas, revolução social, mas muito mais: 
a criação contínua e sempre inacabada de nova maneira de ser 
do hecmem, uma permanente revolução cultural. 


Por outras palavras, o que está em jogo sobretudo é uma con- 
cepção dinâmica e histórica do homem, orientado definitiva e 
criativamente para seu futuro, atuando no presente em função do 
amanhã.” O homem é que, no dizer de Teilhard de Chardin, 
tomou nas mãos as rédeas da evolução. A história, contra toda 
perspectiva essencialista e fixista, não é desenvolvimento de vir- 
tualidades preexistentes no homem, mas a conquista de novas, 
formas, qualitativamente distintas, de ser do homem, em vista 
de realização cada vez mais plena e total de si mesmo solida- 
riamente com toda a coletividade humana, 


3. O tema da libertação em perspectiva teológica 
Trataremos adiante mais extensamente desta questão.” Importa 
porém tentar aqui uma primeira aproximação em função do que 
acabamos de recordar. 


O termo desenvolvimento é de recente introdução nos textos 
do magistério eclesiástico.“ O tema é tratado pela primeira vez, 
salvo breve alusão de Pio XII,“ por João XXIII na Mater et 
Magistra.” A Pacem in Terris dedica-lhe atenção especial. A 
Gaudium et Spes consagra-lhe toda uma seção, mas de pouca 


e Ct: entre os autores recentes os estudos inspirados de E. BLOCH, Daz Prinzip 
Hoffnung. Frankfurt 1959, Ver também J. MOLTMANN, Teologia de la esperanza. 
Sigueme, Free 1971. Cf., mais adiante, cap. ll. 

Cr. ca 9. 

“ Na dra de Y. CALVEZ, Eglise et société. Paris 1959, não se encontra referência 
alguma a esta noção. 

4 Cf. A. LAURENTIN, Développement et salut. Paris 1968, 134-135. 

“Y, Calvez destinalhe um capítulo inteiro do segundo volume — dedicado a João 
XXIII — da obra anteriormente citada, publicada quatro enos mais tarde. 
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originalidade. Todos esses textos insistem na urgência de suprimir 
no injustiças existentes e na necessidade, para isso, de um desen- 
volvimento econômico orientado a serviço do homem. Finalmente, 
à Populorum Progressio faz do desenvolvimento seu tema central, 
onde linguagem e idéias se precisam; o adjetivo integral, acres- 
ventado a desenvolvimento, põe as coisas em contexto diferente 
é abre novas perspectivas, 


Estas perspectivas novas insinuam-se já na tênue presença dos 
tomas da dependência e da libertação no Vaticano II. A consti- 
luição Gaudium et Spes assinala a propósito das nações pobres 
quo sestá aumentando diariamente a distância que as separa das 
nações ricas, inclusive a dependência econômica que sofrem com 
Felação a estas» (n. 9); e mais adiante reconhece que «embora 
quano todos os povos tenham conquistado a independência, muito 
longe estão de se ver livres de excessivas desigualdades e de 
toda sorte de inadmissíveis dependências» (n. 85). 


Tais averiguações levam por força a vislumbrar a necessidade 
do sacudir essa dependência e libertar-se dela. A mesma Gaudium 
et Spes, ao falar em duas ocasiões de libertação, lamenta que esta 
poja vista exclusivamente como fruto do esforço humano: 


Úutios esperam somente do esforço humano a libertação verdadeira e 
leno do gínero humano e estão persuadidos de que o reino futuro do 
iomom sobre a terra satisfará todos os desejos do seu coração (n. 10); 


UM que seja reduzida a um horizonte puramente econômico e social: 


Entre as formas do ateismo contemporâneo não se deve omitir a 
quo copers a libertação do homem, sobretudo a sua libertação econôó- 
Hon e social (n. 20).º% 


Tunis assertos supõem, negativamente, que a libertação deve ser 

min em contexto mais amplo: o que se critica é uma visão es- 
to. Resta portanto a possibilidade de uma libertação «verda- 
eira e plena». 


Desgraçadamente, tal perspectiva mais vasta não é explicitada. 
Encontramos, contudo, alguns elementos dela nos textos em que 
à Gaudium et Spes constata o nascimento de «um novo humanismo, 
em que o homem se define sobretudo pela responsabilidade que 
asmume perante os seus irmãos e a história» (n. 55). Isto leva a 
pensar em homens que sejam artífices da história, «homens no- 
vom e... artífices de uma humanidade nova» (n. 30), homens 
movidos pelo desejo de construir uma sociedade realmente nova. 
Com efeito, o texto conciliar comprova que nas reivindicações eco- 
nômicas e políticas «se oculta uma aspiração mais profunda e 
universal: as pessoas e os grupos têm sede de uma vida plena 


“Nos textos que acabamos de citar, os grifos são nossos. 
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e livre, digna do homem, pondo a seu serviço todas as imensas 
possibilidades que lhes oferece o mundo atual» (n. 9). 


Em verdade, porém, tudo isso não passa de ligeiro toque. E' 
um fato — muitas vezes anotado — que a Gaudium et Spes, em 
geral, faz antes uma descr:ção irônica da situação da humanidade, 
lima as arestas, suaviza os ângulos, evita os aspectos mais confli- 
tuosos, foge das formas mais agudas dos confrontos entre classes 
sociais e entre países. 


A encíclica Populorum Progressio dá um passo à frente. Em 
texto algo isolado fala com clareza em «construir um mundo 
em que todo homem, sem exceção de raça, religião, nacionalidade, 
possa viver vida plenamente humana, liberta das servidões pro- 
vindas de outros homens e de uma natureza insuficientemente 
dominada» (n. 47).“º E' uma lástima, no entanto, que esta idéia 
não haja sido mais amplamente explicitada na ênciclica. A este 
respeito, a Populorum Progressio é um texto de transição. Er- 
bora denuncie com energia o «imperialismo internacional do di- 
nheiro» e uma «injustiça que clama aos céus», assim como uma 
separação crescente entre países ricos e países pobres, dirige-se, 
em última instância, aos grandes deste mundo para que tentem 
realizar as mudancas necessárias. ” A adoção resoluta da linguagem 
libertadora pela mesma encíclica teria permitido dirigir-se de mo- 
do mais decidido e direto aos oprimidos no sentido de romperem 
com sua atual situação e tomarem as rédeas do próprio destino. =” 


O tema da libertação aparece mais francamente tratado na 
Mensagem dos bispos do terceiro mundo publicada como resposta, 
precisamente, ao apelo da Populorum Progressio.” E encontra-se 
com frequência, a ponto de quase constituir a síntese de sua men- 


“i Dois anos antes, numa intervenção de menor transcendência, encontra-se um 
interessante texto de Paulo VI: a propósito das consegiiências do progresso técnico 
sobre as formas do trabalho, dizia: “Não se previu que a nova forma de trabalho 
despertaria no trabalhador a consciência de sua alienação, ou seja, a consciência de 
não trabalhar mais para outros; com instrumentos pertencentes não a si mas à 
outros, não sozinho senão com autros. Não se pensou que nasceria nele a sede de 
uma libertação econômica e social que não lhe permitiria apreciar a redenção moral 
e espiritual que lhe oferecia a fé em Cristo?”: Alocução de 1º de maio de 1965, em 
L'Osservatore Romano (3 de maio de 1965); são nossos Os grifos. 

5 Cf. as análises de R. DUMONT, “Populorum Progressio”: un pas en avant, trop 
timide: Esprit 6 (1987) 1092-1096; RAYMUNDO OZANAM DE ANDRADE, Populorum 
Progressio: neocapitalismo ou revolução: PT 4 (1967) 209-221; FP. PERROUX, “Popu-: 
torum Progressio”, la clica de la resurrección, em La iglesia en el mundo de hoy 
HI. Taurus, Madrid 1970, 243-256; H. CHAIGNE, Force et faiblesse de Vencyclique: 
FM 46-47 (1967), cue propõe “radicalizar a encíclica”, 

" Não pretendemos com isto negar os valores da Populorum Progressio, muito 
bem postos em relevo, por exemplo, em R. CETRULO, “Populorum Progressio”: 
de la “animación" de la sociedad al análisis de situación: Vispera (Montevidéu) 3 
(1967) 5-10. O autor observa, com perspicácia, a mudança de estilo e perspectiva em 
relação a encíclicas anteriores. Sobre o progresso que representa a encíclica quanto 
à doutrina referente à propriedade dos meios de produção, cf. Comentarios de 
Cuadernos para el Diálogo a la “Populorum Progressio”. Madrid 1967, particular- 
mente as observações de J. Ruiz-Giménez (16-20) e E. Cierco (31-49). Cf. também 
o im e acolhedor comentário do marxista italiano L. LOMBARDO RADICE, 
Socialismo e liberta. Roma 1968, 136-148. Paulo VI retomou estes temas em sua 
recente carta Octogesima adveniens, ao afirmar que “hoje os homens aspiram liber- 
tar-se da necessidade e da dependência” (n. 45). Nosso o grifo. 

“ Reproduzido, entre outros, em Signos de renovación. Lima 1968, 19-29. 
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agem, num texto de maior importância que o anterior, sob o 
aspecto de sua autoridade doutrinal: os Documentos da II Con- 
forência Geral do Episcopado Latino-Americano, celebrada em 
Medellin em 1968.” Mudou a perspectiva. Nestes textos não se 
vê a situação a partir dos países centrais, antes se começa a 
ndotar o ponto de vista dos povos periféricos, assumir de dentro 
suas angústias e aspirações. 

Surgida de profundo movimento histórico, esta aspiração à li- 
bertação principia a ser acolhida na comunidade cristã como um 
sinal dos tempos; um chamado a um compromisso e a uma 
interpretação. A mensagem bíblica, que apresenta a obra de Cristo 
tomo uma libertação, propicia-nos o marco dessa interpretação. 
A teologia parecia haver por muito tempo esquivado uma refle- 
xho sobre o caráter conflitante da história humana, sobre o con- 
fronto entre homens, classes sociais e países. Paulo, no entanto, . 
relembra-nos constantemente a índole pascal da existência cristã 
bo de toda vida humana: a passagem do velho homem ao homem 
novo, do pecado à graça, da escravidão à liberdade. 


«Cristo nos libertou para que desfrutemos a liberdade» (Gál 5,1), 
diz-nos Paulo. Libertação do pecado, enquanto este representa fe- 
chamento egoístico em si mesmo. Pecar é, com efeito, negar-se a 
amar os demais, por conseguinte, ao próprio Senhor. O pecado, 
ruptura de amizade com Deus e com os outros, é, para a Bíblia, 
A causa última da miséria, da injustiça, da opressão em que vivem 
os homens. Dizer que é a causa última não significa, de modo 
algum, negar as razões estruturais e os condicionamentos obje- 
tivos de tais situações; mas sublinha que as coisas não sucedem 
por acaso, que por trás de uma estrutura injusta há uma vontade 
pessoal ou coletiva responsável, vontade de repulsa a Deus e aos 
outros. Quer recordar também que uma transformação social, por 
radical que seja, não traz automaticamente a supressão de todos 
os males. 


Mas Paulo não só afirma que Cristo nos libertou, senão tam- 
bóm nos diz que o fez para que fôssemos livres. Livres para quê? 
Livres para amar. 


Na linguagem da Bíblica -—- escreve Bonhoeffer — a liberdade não é 
Bigo que o homem possua para si mesmo, senão algo que está em 
função dos outros... não é uma posse, uma presença, um objeto... 
mas uma relação, e nada mais. Na verdade, a liberdade é uma relação 
entro duas pessoas, ser livre significa «ser livre para o outro», já que 
o outro me une a ele. Só em relação a outro eu sou livre." 


* Posteriormente estudaremos mais de perto estes textos, cf. cap. 7. 

Poreation and Fall, Nova York 1966, 37. Paulo VI assinala sugestivamente que & 
Hierdado “se desenvolve em sus realidade mais profunda: comprometer-se e labutar 
Ha venlização de solidariedades ativas e vividas”, e acrescenta: “o homem encontra 
tuma verdadeira liberdade, renovada na morte e ressurreição do Senhor, abandonando- 
sem Dous que o liberta”: Octogesima adveniens, n. 47, 
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A liberdade a que somos chamados supõe saída de nós mesmos, 
quebra do nosso egoísmo e de toda estrutura que nele nos man- 
tenha; baseia-se na abertura aos outros. A plenitude da libertação 
— dom gratuito de Cristo — é a comunhão com Deus e com os 
demais homens. 


Resumindo o que dissemos, podemos distinguir três níveis de sig- 
nificado do termo libertação, que se interpenetram reciprocamente. 
Três aproximações do processo assim qualificado. 


1. Libertação exprime, em primeiro lugar, as aspirações das 
classes sociais e dos povos oprimidos, e sublinha o aspecto con- 
flituoso do processo econômico, social e político que os opõe às 
classes opressoras e aos povos opulentos. Em face disso, o termo 
desenvolvimento e sobretudo a política chamada desenvolvimentista 
parecem algo inócuos e portanto falseadores de uma realidade 
trágica e conflituosa. A questão do desenvolvimento encontra, com 
efeito, seu verdadeiro lugar na perspectiva mais global, profunda 
e radical, da libertação; só nesse marco, O desenvolvimento adqui- 
re seu verdadeiro sentido e acha possibilidades de plasmação. 


2. Mais profundamente, conceber a história como um processo 
de libertação do homem, em que este vai assumindo consciente- 
mente seu próprio destino, é colocar em contexto dinâmico e 
alargar o horizonte das mudanças sociais desejadas. Nesta pers- 
pectiva a libertação aparece como exigência do desdobramento 
de todas as dimensões do homem. De um homem que se vai fa- 
zendo ao longo de sua existência e da história. A conquista pau- 
latina de uma liberdade real e criadora leva a uma permanente 
revolução cultural, à construção de um homem novo, a uma socie- 
dade qualitativamente diferente. Esta visão permite, pois, melhor 
compreensão do que de fato está em jogo em nossa época. 


8. Finalmente, o termo desenvolvimento limita e ofusca um pouco 
a problemática teológica que está presente no processo assim de- 
signado. * Pelo contrário, falar de libertação permite outro tipo de: 
aproximação que nos leva às fontes bíblicas que inspiram a pre- 
sença e atuação do homem na história. Na Bíblia, Cristo nos é 
apresentado como portador da libertação. Cristo salvador liberta 
o homem do pecado, raiz última de toda ruptura de amizade, 
de toda injustiça e opressão, tornando-o autenticamente livre, 
isto é, livre para viver em comunhão com Ele, fundamento de 
toda fraternidade humana. 


a Ct. R. LAURENTIN, Développement et salut, 83; ver também 53. 
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Não se trata, porém, de três processos paralelos ou que se su- 
cedem cronologicamente; estamos diante de três níveis de signi- 
ficação de um processo único e complexo que encontra seu sentido 
profundo e sua mais plena realização na obra salvadora de Cristo. 
Níveis de significação que mutuamente se implicam. Uma visão 
cabal do problema supõe que não sejam eles separados. Evitar-se-á 
assim cair, quer em posições idealistas ou espiritualistas, que não 
passam de formas de evadir uma realidade crua e exigente; quer 
em análises carentes de profundeza e portanto em comportamentos 
de eficácia a curto prazo, sob pretexto de atender às urgências 
do presente, ” 


ooo VORA Com pAraÇÕO: 8 de A ea Roo aan 
dele, na Ra estreita relação desses diferentes níveis de significação do 

W sima dominada pelo pecado assemelha-se o e OA ROENNO 
por reto rr cin ct. In Ps. 9, F, citado por Y.M. CONGAR, Christianisme 
et libération de lVhomme: MO 265 (1969) 3. 


45 








I 
COLOCAÇÃO DO PROBLEMA 


As precisões anteriores levam-nos a uma reflexão, 
à luz da palavra do Senhor, aceita na fé, sobre o 
complexo processo de libertação que tratamos de 
evocar; quer dizer, a uma teologia da libertação. 
Esta reflexão deverá partir da presença e ação dos 
cristãos em solidariedade com outros homens, no mundo 
de hoje; em particular, na perspectiva de sua 
participação no processo de libertação que se opera 
na América Latina. Mas convém fazer antes um 
esforço para colocar com exatidão o problema que 
nos interessa, Ele recebeu, ao longo da vida da Igreja, 
diferentes respostas que mantêm de um modo ou 
de outro sua atualidade no comportamento concreto 
de muitos cristãos. Sua análise pode ajudar-nos a 
ver melhor as peculiaridades que apresenta 
o assunto em nossos dias. 





3 
O PROBLEMA 


Falar de teologia da libertação é buscar resposta para a pergunta: 
que relação existe entre a salvação e o processo histórico de 
libertação do homem? Em outras palavras, é procurar ver como 
se relacionam entre si os diferentes níveis de significado do 
termo libertação que vinhamos tentando precisar. Iremos circuns- 
crevendo pouco a pouco o problema ao longo deste trabalho, mas 
pode ser útil assinalar desde já alguns de seus traços fundamentais. 


A questão, quanto a seu fundamento, é tradicional. A ela pro- 
curou sempre responder, pelo menos implicitamente, a reflexão 
teológica. Tentou-o a seu modo, nos últimos anos, o que se cha- 
mou — em expressão que não recebeu todos os sufrágios — a 
teologia das realidades terrestres." Fá-lo também a teologia da 
história” e, mais recentemente, a teologia do desenvolvimento. * 
Em outra perspectiva, é também focalizada a questão pela «teo- 
logia política»,* e parcialmente pela discutida e discutível teolo- 
gia da revolução. * 


'Ct. G. THILS, Théologie des réalités terrestres 1. Préludes. Paris 1947, Para Congar, 
esta continua a ser uma tarefa aberta: “Há capítulos da teologia que esperam ainda 
elaboração; ao lado do capítulo dos laços entre criação e redenção, há o que se 
denomina teologia das realidades terrestres”: Situación y tareas... 98. 

:Cf. um estudo da questão e algumas indicações bibliográficas em J. COMBLIN, 
Hacia una teologia de la acción. Herder, Barcelona 1964, 94-119. 

ti Ver ums apresentação da temática deste esforço em V. COSMAO, Courants actuels 
en “Théologie ao développement": IDOC Internacional II (1969) 63-73. Cf. a copiosa 
bibliografia sobre este tema, e pontos conexos, preparada por G. Bauer e publicada 
por SODEPAX, Towards a Theology of development. An annoted bibliography. Genebra 
1970. 

* Trata-se da posição de J. B. Metz que mais adiante estudaremos; cf. capítulo 11. 
* Começa a ser muito abundante a bibliografia sobre este ponto, conquanto de 
pg desigual: cf. H. ASSMANN, Caracterização de uma teologia da revolução: 
onto Homem (set.-out. 1968) 6-45; R. SHAULL, Hacia una prospecitra cristiana de 
la revolución social: CS III, 7, 6-16; A. MCCORMICK, The Theology of Revolution: 
TS 29 (1968) 685-696; J. SMOLIK, El problema teológico de la revolución, Concilium 
47 (1969) 146-154. Sobre os impasses de uma tona da revolução, consultar o in- 
teressante artigo de P. BLANQUART, Fe cristiana evolución, em Teologia de la 
violencia. Sígueme, Salamanca 1971, 135-154. Cf. tam as obras coletivas: Chríistia- 
nisme et révolution (colóquio organizado por Lettre e IDOC Internacional). Paris 
1968; E. FEIL - R. WETH, Diskussion zur Theologie der Revolution. Miinchen-Mainz 
1969. Ligado a este tema acha-se o de uma reflexão teológica sobre a violência, 
of. a obra citada Teologia de la violencia e outra obra coletiva La violencia de los 
cristianos. Sígueme, Salamanca 1971; cf. ainda, especialmente, J. GIRARDI, Amor 
cristiano y violencia revolucionaria, em Amor cristiano y lucha de clases. Sigueme, 
Salamanca 1971, 25-71. 
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Trata-se, em definitivo, da clássica relação entre fé e existência 
humana, fé e realidade social, fé e ação política ou, em outros 
termos, reino de Deus e construção do mundo. Nesse problema 
se inscreve normalmente o tema, também clássico, da relação 
Igreja-sociedade, Igreja-mundo. | 

Isso porém não nos deve fazer esquecer os aspectos inéditos 
que assumem hoje as questões tradicionais. Sob novas formas, 
conservam elas toda sua vigência. J.B. Metz afirmava recentemen- 
te: «apesar das numerosas discussões sobre a Igreja e o mundo, 
nada há menos claro que a natureza de sua mútua relação». * 
Se assim é, se o problema conserva sua atualidade, se as res- 
postas tentadas nos parecem pouco satisfatórias, talvez seja por- 
que a colocação tradicional apenas tangenciou uma realidade 
mutável e nova, sem descer a maior profundeza. No estudo 
dessas questões os textos, e sobretudo o espírito do concílio, são 
sem dúvida um necessário ponto de referência. Entretanto, o 
novo bosquejo do problema só parcialmente esteve presente nos 
trabalhos conciliares, nem podia ser de outra forma. 


Seria para mim da maior importância — dizia recentemente XK. 
Rahner — que todos estivessem ou se pusessem de acordo sobre o 
fato de que os temas explicitamente tratados durante o Vaticano II 
não representam, na realidade, os problemas centrais da Igreja pós- 
conciliar. 


Não basta, com efeito, dizer que o cristão «não se deve desin- 
teressar» das tarefas terrenas, nem que estas têm «certa relação» 
com a salvação. A própria Gaudium et Spes dá, às vezes, a im- 
pressão de ficar nessas afirmações gerais." O mesmo ocorre — 
o que é mais grave — com boa parte de seus comentadores. E' 
tarefa da teologia contemporânea elucidar a atual problemática, 
delineando com mais exatidão os termos em que ela se coloca.” 
Só assim se poderá fazer frente aos desafios concretos da pre- 
sente situação. ” 


Na problemática atual, há um fato de toda evidência: o caráter 
adulto que começou a assumir a práxis social do homem contem- 
porâneo. E' o comportamento de um homem cada vez mais cons- 
ciente de ser sujeito ativo da história, cada vez mais lúcido em 
face da injustiça social e de todo elemento repressivo que o 


“L'église et le monde, em Théologie d'aujourd'hui et de demain, 150. Ch. Duquoc 
escrevia no mesmo sentido há alguns anos: “A questão da Igreja e do mundo é de 
uma irritante complexidade”: L'église et le monde: LV 73 (1965) 49. 

7 La risposta dei teologi. Brescia 1969, 61 

scr. por exemplo n. 39 e 43. 

o Isto seria, aliás, mais fiel ao espírito original do concílio: “A renovação conciliar 
— dízia Paulo VI apenas terminado o evento — não se mede tanto por mudanças 
nas práticas exteriores, regras e costumes, como alterações nos hábitos, pela rejeição 
de certa inércia, de certa resistência do coração à um .espírito autenticamente cristão. 
Devemos pensar de maneira nova, assim que começar a reforma e o aggiornamento”: 
Alocução numa audiência geral de janeiro de 1966. E' nosso O grifo. 

w Cf. mais adiante, capítulo B. 
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impeça de realizar-se, cada vez mais decidido a participar na 
transformação das atuais estruturas sociais e na efetiva gestão 
política, Foram sobretudo as grandes revoluções sociais, francesa 
e russa, para tão só nos referirmos a dois grandes padrões, assim 
como todo o processo de fermentação revolucionária que delas 
se deduz, que arrancaram — isto é, começaram a arrancar — as 
decisões políticas das mãos de uma elite «destinada» ao governo 
dos povos. Nessas decisões as grandes maiorias não participavam 
ou só o faziam esporádica e formalmente. E' certo que hoje a 
maior parte dos homens se acha longe deste nível de consciência, 
porém não é menos certo que o vislumbram confusamente e para 
ele se orientam. O fenômeno que chamamos «politização», de 
amplitude e profundidade crescente na América Latina, é uma das 
manifestações desse complexo processo. E a luta pela libertação 
das classes oprimidas neste subcontinente, por que passa necessa- 
riamente a efetiva e humana responsabilidade política de todos, 
busca pistas inéditas. 

A razão humana tornou-se razão política. Para a consciência 
histórica contemporânea, a política já não é algo a que se dê 
atenção nos momentos livres que sobram da vida privada, nem 
sequer uma região bem delimitada da existência humana. A cons- 
trução — a partir de suas bases econômicas — da pólis, de uma 
sociedade em que os homens possam viver solidariamente como 
tais, é uma dimensão que abrange e condiciona severamente 
todo o labor humano. E' o lugar do exercício de uma liberdade 
crítica que se conquista ao longo da história. E' o condiciona- 
mento global e o campo coletivo da realização humana, * Só neste 
sentido amplo do político pode situar-se o sentido mais preciso da 
política como orientação para o poder. Orientação que constitui 
para Max Weber a nota típica da atividade política. Variadas 
são as formas concretas que revestirá a busca e o exercício do 
poder político, mas todas elas repousam na aspiração profunda 
do homem por assumir as rédeas de sua própria vida e ser artí- 
fice de seu destino. Nada escapa à política assim entendida. Tudo 
está colorido politicamente. Neste sentido e nunca noutro é que 
surge o homem como ser livre e responsável, como homem em 
relação com outros homens, como alguém que assume uma tarefa 
na história. As próprias relações pessoais adquirem cada vez maior 
dimensão política. Os homens entram em contacto entre si através 
da mediação do político. E' o que P. Ricoeur denomina as «rela- 
ções largas» do socius, em oposição às «relações curtas» do pró- 
ximo.”? Situando-se nesta perspectiva, escreve M.-D. Chenu: 


"O político, no entanto, continua ambíguo, Universal quanto à sua significação, 
sun realidade empírica não chega a libertar-se inteiramente da particularidade. 

* Le “socius" et le prochain, em Histoire et vérité. Paris 1955, 213-229. Esclareçamos, 
nfirmar que toda realidade humana tem uma dimensão política não significa, de 
maneira alguma, como o indica o termo empregado, reduzir tudo a essa dimensão. 
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Sempre teve o homem esta dimensão social, sendo ele social por sua 
própria natureza. Hoje porém, não por acidente mas por estrutura, 
o acontecimento coletivo dá extensão e intensidade a ésta dimensão. O | 
coletivo como tal tem valor humano e é, portanto, caminho e objeto 
de amor. O ámor humano caminha por estas vias «largas», por estes 
organismos de justiça distributiva, por estes sistemas de justiça.” 


Além deste aspecto de totalidade, defrontamos com uma cres- 
cente radicalidade da práxis social. O homem contemporâneo co-. 
meça a perder a ingenuidade diante de seus condicionamentos 
econômicos e sócio-culturais; e cada vez melhor conhecidas são 
as causas profundas da situação em que ele se encontra. Atacá- 
las é exigência indispensável para uma mudança radical. Isso 
levou a abandonar, pouco a pouco, uma atitude simplesmente 
reformista em face da atual ordem social que, sem atingir até 
as raízes, perpetua o sistema existente. A situação revolucionária 
em que hoje se vive, em particular no terceiro mundo, exprime 
esse caráter de radicalidade ascendente. Propugnar pela revolução 
social é abolir o presente estado de coisas e tentar substituí-lo 
por outro qualitativamente distinto; é construir uma sociedade 
justa baseada em novas relações de produção; é tentar pôr fim 
à sujeição de povos, classes sociais e homens uns aos outros. À 
libertação desses países, classes sociais e homens solapa o próprio 
fundamento da ordem atual, constituindo-se na grande tarefa de 
nossa época. 


Esta radicalidade demonstrou com clareza que o domínio do 
político é necessariamente conflitante. Mais exatamente, que à 
construção de uma sociedade justa passa pelo confronto — no 
qual está presente a violência de diversas maneiras — entre gru- 
pos humanos com interesses e opiniões diversas; passa pela su- 
peração de tudo o que se opõe à criação de uma autêntica paz 
entre os homens. Concretamente, na América Latina, essa confli- 
tuosidade gira em torno do eixo opressão-libertação, A práxis so- 
cial tem exigências que podem parecer duras e inquietantes para 
aqueles que querem obter — ou manter — uma conciliação a 
baixo preço. Conciliação que não passa de ideologia justificadora 
de desordem profunda, um artifício para que alguns poucos con- 
tinuem a viver da miséria dos demais. Mas tomar consciência do, 
caráter conflitante da política não é comprazer-se nele, é antes 
buscar com lucidez e coragem, sem se enganar nem enganar os 
outros, o estabelecimento da paz e da justiça entre os homens. 

Até agora, a preocupação pela práxis social, no pensamento 
teológico, não levou na devida consideração esses elementos. Em 
ambientes cristãos sentiu-se — e sente-se — dificuldade para 


*' Les masses pauvres, em Eglise et pauvreté. Paris 1965, 174. Cf. as interessantes 
observações sobre o político de P. EYT, Pour une réflexion en matiêre politique...; 
NRT (1971) 1055-1075. 
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perceber a originalidade, a especificidade do campo da política. 
Pôs-se em destaque a vida privada, o cultivo dos valores inti- 
mistas; a política achava-se em segundo plano, no escorregadio 
e pouco exigente terreno de um mal-entendido «bem comum». O 
que servia, no máximo, para elaborar uma «pastoral social» ba- 
seada na «emoção social» que devia ter todo cristão que se res- 
peitasse. Donde a satisfação com uma visão aproximativa mora- 
lista e «humanizante» da realidade, em detrimento de um conhe- 
cimento científico, objetivo, estrutural dos mecanismos sócio-eco- 
nômicos e da dinâmica histórica, e, consegiientemente, a insistên- 
cia maior em aspectos pessoais e conciliares da mensagem evangélica 
do que em suas dimensões políticas e conflitantes. Tudo isso nos 
leva a um reexame da vida cristã e condiciona e questiona a 
presença histórica da Igreja. Esta presença tem uma indiscutível 
dimensão política. Sempre foi assim, Mas a nova situação torna-se 
mais exigente e mesmo atualmente se tem — inclusive em am- 
bientes cristãos — mais consciência dela. E' impossível pensar em 
Igreja sem ter em conta esse condicionamento. 


O que estamos a dizer faz-nos compreender por que a práxis 
social deixou de ser — e é cada vez menos — para os cristãos 
um dever imposto por sua consciência moral, ou uma reação ante 
o ataque aos interesses da Igreja. As notas de totalidade, radica- 
lidade e conflituosidade que acreditamos descobrir na política 
ultrapassam uma concepção setorial e nos fazem ver suas mais 
profundas dimensões humanas. A práxis social converte-se gra- 
dualmente no próprio campo onde o cristão joga —- com outros 
— seu destino de homem e sua fé no Senhor da história. A 
participação no processo de libertação é um lugar obrigatório e 
privilegiado da atual reflexão e vida cristãs. Nelas se ouvirão 
matizes da palavra de Deus imperceptíveis em outras situações 
existenciais, e sem as quais não há, no presente, autêntica e 
fecunda fidelidade ao Senhor. 


Por isso é que, se aprofundarmos um pouco a forma como hoje 
se apresenta o problema do valor da salvação, descobriremos no 
labor histórico assim entendido, a saber, como práxis libertadora, 
que se trata de uma pergunta sobre a própria significação do 
cristianismo. Ser cristão é, com efeito, aceitar e viver solidaria- 
mente a fé, a esperança e a caridade, no sentido que a palavra 
do Senhor e o encontro com ele dão ao devir histórico da hu- 
manidade a caminho da comunhão total. Colocar a relação única 
e absoluta com Deus como horizonte de toda ação humana é si- 
tuar-se inicialmente em contexto mais amplo, mais profundo. Mais 
exigente também. Como vemos, defrontamos mais abertamente 
em nossos dias com a questão teológico-pastoral central: que é 
ser cristão? como ser Igreja nas condições inéditas que se avizi- 
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nham?” E', em última análise, procurar na mensagem evangélica 
a resposta ao que, segundo Camus, constitui a interrogação capital 
de todo homem: «julgar se a vida vale ou não a pena de ser 
vivida», ” 

Tais elementos dão talvez maior profundidade, nova fisionomia 
ao problema tradicional, Não ter em conta a novidade de sua 
colocação, sob pretexto de que de um modo ou doutro o assunto 
esteve sempre presente, é desgarrar-se perigosamente da realidade 
e arriscar-se a tomar o caminho das generalidades, das soluções 
pouco comprometedoras, finalmente das atitudes evasivas. Por ou- 
tro lado, porém, ver unicamente o inédito do quadro atual é 
perder a contribuição da vida e da reflexão da comunidade cristã 
em seu peregrinar histórico. Seus acertos, suas lacunas e seus 
erros são herança nossa. Não devem ser, contudo, nosso limite. 
O povo de Deus é aquele que caminha «certo de sua esperança» 
rumo a «novos céus e novas terras». 


A questão, tal como hoje se formula, não é tida na devida 
consideração nas tentativas de respostas que passaremos em re- 
vista no capítulo seguinte. Mas as aquisições desses esforços em 
face do permanente problema, assim como suas carências e li- 
mitações, ajudarão talvez a esboçar — frequentemente em nega- 
tivo — o itinerário que, para diante, será preciso tomar. 


“ São muitos os cristãos que procuram responder a essas questões por caminhos 
até agora pouco transitados. São muitas também as experiências, às vezes um tanto 
confusas, provocadas por essa busca. Cf. a este respeito R. LAURENTIN, Enjeu du 
le. synode et contestation dans Véglise. Paris 1969; ver também A la recherche d'une 
église: PM 46 (1969); Le due chiese. IDOC, Roma 1969; e o conjunto de trabalhos 
editados por M. BOYD, The underground church. Baltimore 1968. 

7 Como um primeiro momento, situar-seiia neste contexto o que P.A, Liégé cha- 
mava, há algum tempo, “a credibilidade humana do cristianismo”, Bulletin d'Apolo- 
pétique: RSPT 33 (1949) 67. 
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4 
DIFERENTES RESPOSTAS 


As diferentes respostas dadas ao longo da história à questão da 
relação entre a fé e as realidades terrestres, entre a Igreja e o 
mundo, continuam vigentes, de um modo ou de outro. Em função 
disto, do presente eclesial, e não por interesse histórico, relem- 
braremos aqui esses enfoques. ' 


I A MENTALIDADE DE CRISTANDADE 


A cristandade não é primariamente um conceito. E' antes de tudo 
um fato. Trata-se da mais longa experiência histórica da Igreja. 
Daí as pegadas tão profundas por ela deixadas em sua vida e 
em sua reflexão. 


Na mentalidade de cristandade e na perspectiva que a prolonga, 
as realidades terrenas carecem de autonomia própria. O temporal 
não possui autêntica consistência perante a Igreja. Esta, em con- 
sequência, utiliza-o para seus próprios fins. São as sequelas do 
que se chamou «agostinianismo político».” O projeto em prol 
do reino de Deus não deixa lugar a um projeto histórico profano. 


A Igreja aparece, essencialmente, como depositária exclusiva da 
salvação: «fora da Igreja não há salvação». Esta exclusividade, 
suscetível de certos matizes que não mudam o esquema de fundo, 
justifica seja considerada a Igreja centro da obra salvadora e 


t Retomamos aqui algumas idéias que E oportunidade de expor mais ampla- 
mente em G. GUTIÉRREZ, La pastoral de la iglesia en América latina, Montevidéu 
1968 (Reeditado em Lima 1970, pelo Centro de estudos e publicações, e em Santiago 
do Chile, pelo Instituto de catequese para a América Latina, com o título Lineas 
pastorales de la iglesia en América latina. Análisis teológico). Neste trabalho, que 
reúne uma série de palestras dadas num encontro de estudantes universitários, 
tentamos um ensaio de tipologia de linhas pestorais da Igreja Latino-Americana, 
ensaio que deveria ser retomado em mais rigorosa forma 

2Ct. o estudo histórico de H. ARQUILLIÊRE, L'Augustinisme politique. Paris 1955. 
Ver entretanto, a propósito desta obra, as observações críticas e matizes propostos 
por H. de LUBAC, Augustinisme et théologie moderne. Paris 1965. 

““Tinha a Igreja diante de si um mundo plenamente mundo, estando a sociedade 
ordenada a servir aos fins da salvação eterna, cujas regras eram determinadas 
Agra Z.M. CONGAR, Église et monde, em Le concile au jour le jour. Troisi 

n. Paris : . 
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se apresente, por conseguinte, como um poder em face do mundo. 
Poder que procurará traduzir-se, espontânea e inevitavelmente, 
no campo político. 

Em tais condições, participar nas tarefas terrestres terá para o 
cristão sentido muito preciso: trabalhar para o bem direto e ime- 
diato da Igreja. Um exemplo histórico, típico desse modo de ver 
as coisas, encontra-se na célebre proibição («non possumus») de 
os católicos italianos intervirem — até há poucas décadas — na 
vida política de seu país. A «política cristã» será portanto aquela 
que contribua para que possa a Igreja realizar sua missão evange- 
lizadora e que evite sejam afetados seus interesses. Esta foi a 
mentalidade que inspirou os partidos confessionais na Europa e 
na América Latina, em fins do século passado e princípios deste. 
E exatamente isso é o que, ainda em nossos dias, se reclama dos 
católicos que ocupam função pública, em certos lugares. Os inte- 
resses da instituição eclesiástica são representados antes de tudo 
pelos bispos e pelo clero; os leigos, dada sua posição na socie- 
dade política, serão normalmente auxiliares daqueles. º 

As categorias teológicas que oferecemos foram elaboradas — 
quanto ao essencial — nessa etapa da história da comunidade 
cristã, que se caracteriza pela unidade estreita entre a fé ea 
vida social. Rompida esta unidade na época em que hoje vivemos, 
essas categorias tornaram-se disfuncionais e inspiram atitudes pas- 
torais desvinculadas da realidade.* Mais grave ainda, inspiram 
posições políticas conservadoras, tendentes a recuperar uma ordem 
social obsoleta ou a manter o que dela resta. 

Não nos apressemos em dar por terminada esta mentalidade. 
Ela subsiste hoje, explícita ou implicitamente, em densos e impor- 
tantes setores da Igreja. E' o que provoca em nossos dias conflitos 
e resistências à mudança que de outro modo não se explicariam. 
Os debates conciliares,* sobretudo o pós-concílio, comprovam-no 
suficientemente. 


1. A NOVA CRISTANDADE 


As graves questões criadas para a Igreja pela nova situação his- 
tórica a partir do século XVI, e que se aguçam com a Revolução 
francesa, dão margem lentamente a outro enfoque pastoral, a 
outra mentalidade teológica. São aqueles que, graças a J. Maritain, 


s Reflete-se claramente esta perspectiva no outrora clássico Manuale d'Azione Cattolica 
de L. CIVARDI. Ver em particular os capítulos VI e VIII do t. 1. Pavia 71932. 

5 Só no Concílio Vaticano II começou a Igreja a abandonar francamente a menta- 
lidade de cristandade. Época histórica extinta... quatro séculos antes. 

“Cf., por exemplo, o caso do mais discutido esquema do concílio: a liberdade 
relígiosa. A este respeito permitimo-nos remeter a nosso trabalho Libertad religiosa 
par dd salvador, em Salvación y construcción del mundo. Nova Terra, Barcelona 





receberão o nome de nova cristandade.' Procurará esta tirar as 
lições da ruptura entre fé e vida social, intimamente unidas na 
época da cristandade. Fá-lo-á, porém, com categorias que não 
conseguem desprender-se completamente —- vemo-lo melhor agora 
— da mentalidade tradicional. Um século antes havíamos assis- 
tido a ensaio semelhante, menos sólido talvez e coerente no 
aspecto doutrinal, Referimo-nos ao chamado «liberalismo católico», 
que pretendia levar precisamente em conta a situação criada, 
havia pcuco, pelas idéias da Revolução francesa. Apesar de alvo- 
rotado, esse movimento viu sua audiência imediatamente amorte- 
cida pela incompreensão do grosso da comunidade cristã e pela 
hostilidade da autoridade eclesiástica, 


As teses da nova cristandáde chegam em outro momento da 
vida da Igreja. Trata-se de um primeiro e bem estruturado es- 
forço que procura, aliás, deitar suas raizes no pensamento tra- 
dicional da Igreja. Se no enfoque anterior predominava dalgu- 
ma forma certa teologia agostiniana, aqui predominará a tomista. 
Ao sustentar que a graca não suprime nem substitui a natureza, 
antes a aperfeiçoa, Tomás de Aquino abre as possibilidades de 
uma ação política mais autônoma e desinteressada. Sobre cesia 
base elabora Maritain uma filosofia política que procura integrar, 
a mais, certos elementos modernos." A tarefa de construção da 
cidade temporal será, antes de tudo, busca de uma sociedade 
baseada na justiça, no respeito aos direitos de todos e na frater- 
nidade humana: seu sentido não é, como na perspectiva ante- 
riormente estudada, diretamente religioso ou de defesa dos inte- 
resses da Igreja. Em consequência, a autonomia do temporal é 
sobretudo afirmada perante a jerarquia eclesiástica, evitando assim 
que ela intervenha num campo que doravante se considera alheio 
à sua competência. 


A visão da Igreja como poder em face do mundo matiza-se 
fortemente. De certo modo, porém, continua ela no centro da obra 
de salvação; Permanece certo narcisismo eclesiástico. Com efeito, 
nesta posição se buscam também — mediante a criação de uma 


* Encontramo-la exposta com toda a ciareza desejada em sua conhecida obra Huma- 
nisme intégral. Paris 1936 (citaremos segundo a edição de 1947). 

*O pensamento de Maritain teve grande influência em certos setores cristãos da 
América Latina. A Argentina foi um dos países mais significativos a este respeito, 
cf. F. MARTÍNEZ PAZ, Maritain, política, ideologia: revolución cristiana en la 
Argentina, Buenos Aires 1966. Mais: as idéias de Maritain provocaram furiosas polê- 
micas em que interveio o próprio Maritain, cf. LUIS A. PEREZ, Estudio de filosofia 
política y social. Santiago do Chile 1948; e a resposta de J. JIMENEZ, La ortodoria 
de Maritain. Ante un ataque reciente, Talca (Chile) 1948, Ver também os textos 
recolhidos (que incluem uma carta de Maritain) em Una polémica sensacional. Jacques 
Maritain. Santiago do Chile 1944. Em tudo isso, porém, há a simples repetição 
das idéias de Maritain e uma intranscendente polêmica sobre sua “ortodoxia”. En- 
contra-se no Brasil uma elaboração algo mais pessoal, graças aos trabalhos de 
Tristão de Ataíde (Alceu Amoroso Lima), que difundiu o pensamento de Maritain 
desde a década de 30. 

“Foi isto vivido intensamente pelos cristãos latino-americanos que começaram a 
despertar para o compromisso político: cf. J. L. SEGUNDO, Función de la iglesia en 
ta realidad rioplatense. Montevidéu 1962, 31, 
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sociedade justa e democrática — condições favoráveis à ação da 
Igreja no mundo. Para isso é necessário edificar uma «cristandade 
profana», a saber, uma sociedade inspirada em princípios cristãos. 

Afirmada a consistência do mundo, adquire o leigo função pró- 
pria que anteriormente não lhe era reconhecida -—— função facili- 
tada pela célebre distinção entre agir «como cristão» e agir <«en- 
quanto cristão».” No último caso, comporta-se o cristão como 
membro da Igreja e sua ação tem uma representatividade que 
compromete a comunidade eclesial (é o que ocorria com o diri- 
gente das organizações denominadas «Ação católica»); no pri- 
meiro caso, procede apenas inspirado em princípios cristãos e 
sob sua exclusiva responsabilidade, o que dá maior liberdade a 
seus compromissos políticos. Por conseguinte, no campo do tem- 
poral, incumbirá principalmente ao leigo criar essa nova cristan- 
dade. Para isso convém agrupar-se em organizações de inspiração 
e etiqueta cristã, º 

Esta posição representa um primeiro esforço por valorizar a 
tarefa terrestre aos olhos da fé, bem como por situar melhor a 
Igreja no mundo moderno. Isto levou a compromissos autênticos 
e generosos de muitos cristãos na construção de uma sociedade 
justa. Os cristãos que se situaram nesta perspectiva tiveram de 
enfrentar muitas vezes a animadversão da massa e das autori- 
dades da Igreja, ligadas a uma mentalidade conservadora. Na 
realidade, porém, tratava-se apenas de tímida e, no fundo, ambi- 
gua tentativa. “ Tentativa que estimulou atitudes políticas, no fun- 
do moderadas — inicialmente pelo menos —, nas quais se mes- 
clava certa nostalgia do passado (restabelecimento dos grêmios, 
por exemplo) com mentalidade modernizante. Mais afastado apa- 
rece, portanto, o desejo de orientar-se para formas sociais radi- 
calmente novas. 


II. A DISTINÇÃO DE PLANOS 


O enfoque da nova cristandade permitiu sair da visão tradicional 
e caminhar para uma posição em que aparecem melhor definidos 
os termos da relação. Precisamente o primeiro esforço para dis- 
tinguir os planos, sem separá-los, vem de J. Maritain. Mas esta 
temática rapidamente se enriquece — e radicaliza — deixando 
de lado todo resíduo de «cristandade». A pastoral e reflexão teo- 


» J. MARITAIN, o. €., 299; distinção que granjeará rápida aceitação: cf. por exem- 
plo A. DE SORAS, Action Catholique et action - temporelle. Paris 1938. 

u ct. J. MARITAIN, o. €, 2712-275. Isso ocasionou O surgimento dos modernos par- 
tidos de inspiração social-cristá. 

2 Apesar de seus esforços, ainda há — como já assinalamos — nesta posição um 
ressaibo eclesiocentrista. Maritain pergunta, por exemplo, como um não-cristão pode 
fazer parte de um partido político de inspiração cristã; mas não se detém no exame 
da questão, hoje mais atual: em que condições pode um cristão participar num 
partido político alheio, e mesmo hostil, a uma perspectiva cristã. 


58 


lógica de alguns setores da Igreja orientava-se nos anos ante- 
riores ao concílio para uma distinção muito clara entre Igreja 
e mundo, dentro da unidade do plano de Deus.” 


O mundo surgia, muito mais nitidamente que no passado, como 
consistente em si mesmo, como distinto da Igreja, tendo seus fins 
próprios.” A autonomia do temporal era afirmada não só perante 
a autoridade eclesiástica, mas ainda em face da própria missão 
da Igreja. Esta não deve intervir institucionalmente em matéria 
temporal, a não ser — segundo a antiga tradição — mediante 
a moral, o que, como se precisará, significa, na prática, mediante 
a consciência do cristão.” A edificação da cidade terrena tem, 
pois, consistência própria. 


Consegientemente, a função da Igreja no mundo se define. Dir- 
se-à que a Igreja tem duas missões: evangelização e animação 
do temporal. ” 


Convertendo-se os homens à fé e batizando-os — escrevia Congar — 
segundo a missão que recebeu do Senhor, a Igreja coloca-se ou reali- 
za-se como ordem à parte de salvação e de santidade no mundo. Atuan- 
do no terreno da civilização, isto é, no temporal e na história, ela cumpre 
sua missão de ser alma da sociedade humana,” 


Não lhe incumbe a tarefa de construção do mundo; donde ser 
tal posição pouco simpática às instituições temporais de inspiração 
crista, em particular às consideradas de «poder».” Com efeito, 
apresentam elas o cristianismo como uma ideologia para a cons- 
trução do mundo.” São assim claramente diferenciados os planos. 


=» Esta perspectiva é fortemente marcada pelas experiências e ta a da 
Igreja francesa, fonte inspiradora da vanguarda latino-americana em passados 
(Ver a este respeito, por exemplo, as observações de H. BORRAT, La E ADISNRE para 
qué?: CS 1970 primeiros fascículos, 7-29). A distinção de planos foi, com efeito, o 
cavalo de batalha dos mais avançados movimentos de apostolado leigo na América 
Latina. Os trabalhos de Y.-M. Congar são os que melhor representam esta posição: 
cf. Jalones para una teologia del laicado. Estela, Barcelona “1965, e os artigos reco- 
lhidos em Sacerdocio y laicado. Barcelona 1964. Cf. também A. CHAVASSE, Eglise 
et apostolat. Paris 71953; G. PHILIPS, Misión de los seglares en la iglesia. San Sebas- 
tián 1956; J. HAMER, La iglesia es una comunión. Barcelona 1965. 

H Cf. por exemplo Civilisation et évangélisation: Note doctrinale du Comité théo- 
logique de Lyon. Lyon 1957. 

» Esta idéia aparece em textos do episcopado francês e é fruto da experiência dos 
movimentos apostólicos especializados: cf. Directoire pastoral en matiêre sociale. Paris 
1954, n, 32. Um eco deste enfoque encontra-se em GS n. 43. 

15 Segundo M.-D. Chenu, esta distinção é consegiiência do “cristianismo social” 
francês: Misión de la iglesia en el mundo contemporáneo, em La iglesia en el mundo 
de hoy. Madrid 1967, 390-391. 

= Esquisse d'une théologie de UAction Catholique: Cahiers du clergé rural (1953) 
391. Cf. ainda as obras citadas na nota 13. Y.-M. Congar reafirmou recentemente 
Sua opinião a to da existência destas duas missões da Igreja: El papel de la 
olósia” en el mun de hoy II. Taurus, Medri 1970, 373s. 

SA. Liégé as instituições temporais cristãs “potestativas” de instituições “de 
educação”: cf, mission contre les institutions chrétiennes? PM 15 (1961) 501-502. 
O mesmo ia distingue, em outro lugar, instituições pesadas, que dão poder à 
Igreja, e leves, que se situam “sob o signo do serviço": cf. La pauvreté, compagne 
de la mission, em EÉglise et pauvrété. Paris 1965, 167- 168. 

w» Cf; as COtiNscidas e pertinentes críticas de E. Mounier: ver por exemplo Feu la 
chrétienté, em Oeuvres de Mounier III. Paris 1962, 686-714. 





A unidade será dada pelo reino de Deus; a Igreja e o mundo 
contribuem, cada um a seu modo, para sua edificação. * 


Isto leva a diferenciar também as funções do sacerdote e do 
leigo. O sacerdote rompe seu ponto de inserção no mundo; sua 
missão identifica-se com a da Igreja: evangelizar e animar o 
temporal, Intervir diretamente na ação política é trair sua função. 
Quanto ao leigo, porém, a situação na Igreja não o faz abandonar 
sua inserção no mundo. A ele compete, pois, tanto edificar a Igreja 
como construir o mundo.” Em sua tarefa temporal, procurará 
o leigo criar com outros homens, cristãos ou não, uma sociedade 
mais justa e humana, consciente de que ao fazê-lo está construindo, 
em última análise, uma sociedade em que possa o homem res- 
ponder livremente ao chamado de Deus.” Fá-lo-á porém com pleno 
respeito pela autonomia própria da sociedade temporal. 


A missão dos movimentos apostólicos leigos, em compensação, 
não deve ir além da missão da Igreja e do sacerdote: evangelizar 
e animar o temporal.” A esta teologia corresponde certa maneira 
de focalizar a «revisão de fatos de vida»; graças a ela se garante 
uma autêntica presença cristã no mundo. Os cristãos reúnem-se 
enquanto tais só para compartilhar e celebrar sua fé e examinar 
à luz da palavra de Deus suas opções políticas — ou outras — 
diferentes e mesmo opostas. * 


Esta perspectiva teológica dominou nos movimentos europeus 
apostólicos especializados, particularmente franceses, até 1950, e 
alguns anos mais tarde nos latino-americanos. Mas na América 
Latina, contrariamente ao que ocorreu na Europa, não ultrapassou 
os círculos de tais movimentos e de certos ambientes pastorais; 
na prática, o grosso da Igreja permaneceu alheio a uma distinção 
que ia contra os laços estreitos que, consciente ou inconsciente- 
mente, a uniam à ordem social existente. 

Tem este esquema a vantagem de ser claro e de conseguir um 
equilíbrio entre a unidade do plano de Deus e a distinção Igreja- 
mundo. E' a teologia que, com outro matiz, está majoritariamente 


» ver o célebre capítulo III “Reino, iglesia y mundo. Jerarquia y laicado”, em 
Jalones para una teologia del laicado, 7T7-140. 

nE' a posição de Congar, Chavasse, Philips e outros. K. Rahner, em artigo que 
suscitou ardorosas polêmicas, afirmou que só so leigo incumbe a construção do 
mundo (L'apostolat du laic: NRT 1 [1956] 3-32; ver também Ch. BAUMGARTNER, 
Formes diverses de Vapostolat des laics: Christus 1 [1957] 9-33, que retoma, com 
vocabulário um tanto diferente, as mesmas idéias). Congar rejeitou explicitamente 
esta colocação (Esquisse d'une théologie..., 399-400). Ver também a nota dos Asses- 
sores da Ação Católica Operária francesa: A propos de lapostolat des laics: MO 
(maio 1957) 1-29. 

=Ct., por exemplo, A. CHAVASSE, Eglise et apostolat, 18. Esta obra inspirou 
o plano pastoral de 1962 dos bispos do Chile, então na vanguarda da Igreja Latino- 
Americana (o texto é reproduzido em Recent Church Documents from Latin America. 
CIP, Cuernavaca 1962-1963, 1-12). 

2: Cf. Jalones para una teologia del laicado, capítulo VIII, que trata da Ação 
Católica e do compromisso temporal dos leigos. 

» Cf. J. BONDUELLE, Situación actual de la revisiin de vida. Barcelona 1965 e, 
em perspectiva mais recente, C. PERANI, La revisione di vita strumento di evangeliz- 
zazione, alla luce del Vaticano II. Turim 1968. 








representada nos textos do Vaticano II. Existem, contudo, enfo- 
ques e intuições que apontam mais longe, por exemplo, na Gau; 
dium et Spes. Adverte Congar que, devido ao método indutivo 
adotado, a Gaudium et Spes não fala com clareza de duas missões 
da Igreja: «Isto — escreve — pôde ter sido dito desde o prin- 
cípio, à maneira de tese doutrinal».” Precisamente, porém, é in- 
teressante observar que, devido à própria dinâmica do método 
adotado, a Constituição sobre a Igreja ultrapassa, por momentos, 
a rígida distinção de planos. *” 


2 El papel de la iglesia en el mundo de hoy, 34. 
” Esta encontra-se, ao invés, claramente exposta no decreto sobre O 
apostolado leigo Apostolicam aActuositatem: cf. por exemplo o n. 5. 
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CRISE DO ESQUEMA 
DA DISTINÇÃO DE PLANOS 


O surgimento da posição por nós denominada nova cristandade en- 
volve naturalmente uma repulsa ao enfoque anterior, mas por 
sua vez é criticado pelo da distinção de planos. 
"Os últimos anos representaram o questionamento de uma ação 
pastoral e, consegiientemente, de uma teologia baseadas em 
distinções que — força é reconhecê-lo — embora caminhando com 
dificuldade — permitiram clarificar muitos problemas. ' 

Esta crise manifesta-se com nitidez em dois níveis: no pastoral 
e no da reflexão teológica. 


L O NÍVEL PASTORAL 


O esquema da distinção fé-realidades terrestres, Igreja-mundo, 
que faz discernir na Igreja duas missões e diferenciar de ma- 
neira incisiva o papel do sacerdote e do leigo, começou depressa 
a perder vitalidade e a transformar-se antes em entrave para a 
ação pastoral. Duas questões podem exemplificar esta situação. 


1. Crise dos movimentos apostólicos leigos 


O surgimento e afirmação de um laicato adulto foi um dos maio- 
res acontecimentos ocorridos na Igreja nas últimas décadas. Ger- 
me de profunda renovação eclesiológica e espiritual, os movimen- 
tos do apostolado leigo, enquanto tais, vivem há tempos profunda | 
crise sobre a qual convém nos detenhamos pelo que valeria a 
pena analisar cuidadosamente. Essa crise será, com efeito, carre- 
gada de lições e pistas de reflexão. 

Como o recordávamos, na ótica da distinção de planos consi- 
derava-se que as organizações de apostolado leigo tinham por 
missão evangelizar e animar o temporal, sem intervir diretamente 


!iBom memorial e crítica destas distinções em A. MANARANCEHE, Foi d'aujourd'hui 
et distinctions d'hier: Frojet (junho 1967) 641-656. 


neste último terreno, Mas a vida desses movimentos transbordou 
tnl esquema conceptual, estreito e anódino. 

Os movimentos, de jovens em particular, sentiam-se chamados 
n tomar posições cada vez mais claras e comprometedoras. * Quer 
dizer, a assumir mais profundamente os problemas do meio no 
qual supunha asseguravam eles «uma presença de Igreja». 

Inicialmente pretendeu-se que isso provinha de preocupação pe- 
dagógica: os movimentos de jovens não podiam separar a forma- 
gho religiosa da formação política." Não obstante, muito mais 
profunda era a questão. O que estava em crise era a concepção 
mesma dessas organizações: ao tomarem elas posição no plano 
temporal, a Igreja (em particular os bispos) ficava comprometida 
em campo considerado alheio a ela, o que se afigurava inaceitável. 
Ao mesmo tempo, porém, a própria dinâmica do movimento a 
uujos membros a situação pedia compromissos cada vez mais de- 
finidos levava necessariamente a uma radicalização política, in- 
vompatível com uma posição oficial numa igreja que postulava 
perta inocuidade em matéria temporal. Vinham portanto, inevi- 
tunvelmente, os atritos e mesmo as rupturas. 

As crises sucederam-se e ampliaram-se.* Os movimentos apos- 
tólicos leigos, tais como são concebidos no esquema da distinção 
de planos, parecem haver esgotado suas possibilidades. * 


2. Tomada de consciência de uma situação alienante 


Há muito tempo que se fala em ambientes cristãos do «problema 
pocial» ou da «questão social», mas só nos últimos anos se tomou 
clara consciência da amplitude da miséria e sobretudo da situação 
de opressão e alienação em que vive a imensa maioria da humani- 
dude, Estado de coisas que representa uma ofensa ao homem e, 
por consegiuência, a Deus. Mais ainda, percebe-se melhor tanto 
na própria responsabilidade nesta situação, como o obstáculo que 
ela representa para a plena realização de todos os homens, ex- 
plorados e exploradores. 


* Sobre uma das primeiras roanifestações desta crise, cf. ACJF, Signification d'une 
prise. Analyse et documents. Paris 1964, 

*"Na realidade, crer que se pe dar sos jovens uma formação espiritual viva 
que esteja desprendida dos problemas temporais é uma ilusão... gAssim é que uma 
educação religiosa e humana supõe que os militantes de nossos movimentos sejam 
capazes de elaborar, à luz do  TANGUINO, uma solução concreta para todos os seus 
problemas de vida. Isto só poderá ser feito no interior dos movimentos”: Informe 
de um dirigente da JEC francesa, em 1950: o. c. 59. 

“Sobre a atual situação da JEC francesa, pode-se consultar o artigo de L. VAU- 
VELLES, Les mutations de la JEC: Etudes (1970) 278-286. A “Reflexão crítica” do 
autor parece-nos, porém, algo severa. Mais adiante (capítulo 7) daremos algumas indi- 
onções relativas à Igreja Latino-Americana. 

Of. J. A. DÍAZ, La crisis permanente de la acción católica. Barcelona 1966. Na 
América Latina, particularmente no Brasil, a questão assumiu caracteres agudos. Cf. 
adianto capítulo 7. 

* Há alguns anos J. Comblin já se perguntava (Echec de [Action Catholique? 
Paris 1961). Mas a solução que propunha parecia ir em sentido inverso ao movi- 
mento que provocara a crise. 


Tomou-se consciência também, e cruelmente, de que um amplo 
setor da Igreja está, de certa maneira, ligado aos que detêm o 
poder econômico e político no mundo de hoje. Quer pertença aos 
povos opulentos e opressores, quer viva em países pobres — como 
na América Latina —- esteja vinculada às classes exploradoras. 

Nessas condições, pode-se dizer honestamente que a Igreja não 
intervém «no temporal»? Quando, com seu silêncio ou suas boas 
relações com ele, legitima um governo ditatorial ou opressor, está 
cumprindo apenas uma função religiosa?' De-cobre-se então que 
a não-intervenção em matéria política vele para certos atos que 
comprometem a autoridade eclesiástica, não porém para os outros. 
Vale dizer que esse princípio não é aplicado quando se trata de 
manter o status quo; é porém escamoteado quando, por exemplo, 
um movimento de apostolado leigo ou um grupo sacerdotal toma 
atitude considerada subversiva em face da ordem estabelecida. 
Concretamente, na América Latina, a distinção de planos serve 
para dissimular a real opção política de um grande setor da 
Igreja pela ordem estabelecida. E' interessante observar que, en- 
quanto não se tinha clara consciência do papel político da Igreja, 
a distinção de planos era mal vista tanto pela autoridade civil 
como pela eclesiástica; desde, porém, que o sistema, do qual a 
instituição eclesiástica é peça central, começou a ser rejeitado, o 
esquema foi adotado para dispensar a tomada de posição efetiva 
em favor dos oprimidos e espoliados e poder pregar uma lírica 
unidade espiritual de todos os cristãos. Os grupos dominantes, 
que sempre se serviram da Igreja para defender os próprios in- 
teresses e manter sua situação de privilégio, apelam hoje, ao ver 
as tendências «subversivas» que penetram no seio da comunidade 
cristã, para a função puramente religiosa e espiritual da Igreja. 
A bandeira da distinção de planos mudou de mãos. Até há poucos 
anos defendida pelos elementos de vanguarda, é atualmente sus- 
tentada pelos grupos de poder, muitos deles alheios a todo com- 
promisso com a fé cristã, Não nos enganemos, porém; os propósitos 
são muito diferentes. Guardemo-nos de fazer o jogo dos mais sujos. 

Além do mais, ante a imensa miséria e injustiça, não deveria 
a Igreja — mormente onde tem, como na América Latina, grande 
influência social —- intervir mais diretamente e abandonar o ter- 
reno das declarações líricas? De fato, fazia-o algumas vezes, mas 
dizendo tratar-se de função supletória." A amplitude e permanên- 
cia do problema parecem tornar insuficiente hoje esta funda- 
mentação. Opções mais recentes, como a de Medellin, afastaram 
esses limites e exigem outra base teológica. 


7H. ASSMANN analisa com lucidez La función legitimadora de la religión para la 
dictadura brasilera; PD (agosto 1970) 171-181. 

sCf., por exemplo, Las tareas de la iglesia en América Latina. FERES. Bogotá 
1964; e F. HOUTART-E. PIN, Los cristianos en la revolución de América Latina. 
Buenos Aires 1966, 184. 








im resumo, radicalizaram-se as opções políticas, e os compro- 
missos concretos que os cristãos vão assumindo põem às claras 
a insuficiência do esquema teológico-pastoral da distinção de planos. 


+ 


H. O NIVEL DA REFLEXÃO TEOLÓGICA 


Em relação às novas experiências pastorais da Igreja, a reflexão 
teológica contemporânea corroeu igualmente o esquema da distin- 
são de planos, e isso através de dois processos que seguem apa- 
rentemente direções contrárias. 


1. Um mundo inteiramente mundano 


Ao longo das diferentes respostas à questão com que nos ocupa- 
mos, o mundo é reconhecido paulatinamente como consistente 
em si mesmo. Autônomo em face da autoridade eclesiástica, au- 
tôúnomo em face da missão da Igreja, vai-se o mundo afirmando 
em sua secularidade. O reconhecimento, por parte da Igreja, dessa 
autonomia, manifestar-se-ã, em primeiro lugar, tímida e descon- 
findamente: daí as expressões «sadia», «justa», «legítima» auto- 
nomia que encontramos com frequência em documentos do ma- 
gistório eclesiástico. Pouco a pouco, porém, melhor se perceberão 

especialmente nos círculos teológicos — tanto seus valores co- 
mo a irreversibilidade do processo, expresso hoje com o termo 
aocularização.” A secularização aparece como um desprendimento da 
tutela religiosa, como uma dessacralização, E' a forma mais fre- 
quente de qualificar este processo: 


Definimos a secularização como a libertação do homem da tutela 
teligiosa e metafísica, a volta de sua atenção de outros mundos para 
esto mundo concreto, ” 


De fato, assim é que historicamente se apresentou o processo 
de secularização, E' uma primeira aproximação da questão, válida 
porém incompleta. 


Há, com efeito, uma segunda maneira de abordar o tema, mais 
positiva e já insinuada na parte final do texto que acabamos de 
citar. A secularização é, antes de tudo, o resultado de uma trans- 
formação na autocompreensão do homem. De uma visão cosmo- 


*“Secularização” é na realidade um termo usado desde há muito tempo. Inicial- 
mente designava uma volta ao “século” daquilo que havia adquirido certo caráter 
magrado, por exemplo, os bens da Igreja. Para a história desta noção, consultar 
He LUBBE, Sákularisierung. Geschichte eimes ideen-politischen Begriffs. Miinchen 1965. 
Bobre os diferentes sentidos do termo, cf. What is Secular Christianity, em 
Proceedings of the Twenty First Convention, The Catholic Theological Society of 
America. Yonkers-New York 1966, 201-221. 

“H. COX, Le ciudad secular, Península, Barcelona 1968, 39. 


lógica passa-se a uma visão antropológica, graças sobretudo ao 
desenvolvimento da ciência.” O homem percebe-se como uma subje- 
tividade criadora. ” Mais ainda, o homem toma consciência — já o re- 
cordamos — de ser agente da história, responsável de seu próprio 
destino. ” Sua inteligência descobre não só as leis da natureza, 
mas também incursiona nas da sociedade, história e psicologia. 
Esta nova autocompreensão do homem traz necessariamente uma 
forma diferente de conceber sua relação com Deus. * 


Neste sentido, a secularização — foi isto muitas vezes lem- 
brado nos últimos anos — é um processo que não apenas se 
amolda perfeitamente a uma visão cristã do homem, da história 
e do cosmos, mas ainda favorece maior plenitude da vida crista, 
na medida em que oferece ao homem a possibilidade de ser mais 
plenamente humano.” Donde tantos esforços feitos para buscar 
— de modo às vezes algo «concordista» — as raízes bíblicas de tal 
processo. A fé bíblica afirma a existência do criado como algo 
distinto do criador, como o espaço próprio do homem, erigido 
pelo próprio Deus como senhor dessa criação, A mundaneidade 
aparece assim como exigência e condição de uma autêntica relação 
do homem e da natureza, dos homens entre si e finalmente destes 
com Deus. ” 

Tudo isso tem consegiiências importantes. Em primeiro lugar, 
mais que definir o mundo em relação ao fato religioso, parece que 
este deveria ser redefinido em face do profano. O mundano apa- 
rece, com efeito, cada vez mais consistente em si próprio. E' o 
mundo feito miindig, maior de idade, de Bonhoeffer, raiz de sua 
angustiada pergunta: como falar de Deus neste mundo adulto? ” 


nCt. A. VERGOTE, Il realismo della fede di fronte alla desacralizzazione del mondo, 
na obra coletiva Il cristianesimo nella societã di domani. Roma 1968, 101-113. O 
autor propõe renovar a teologia da criação por meio da antropologia: o. €. 108-112. 

Rc ALVAREZ CALDERÓN em Pastoral y liberación humana (Quito 1969. Reedi- 
tado em Centro de Estudos e Publicações, Lima 1970) mostra bem as consequências 
desta mudança de perspectiva para a ação pastoral. 

= Cf. capítulo 2. 

“Cr as excelentes observações de E. Schillebeeckx sobre a “nova imagem de 
Deus num mundo secularizado: La vida religiosa en un mundo secularizado, em 
La misión de la iglesia, Sigueme, Salamanca 1971, 379-421. 

O primeiro a assinalar as possibilidades que a secularização confere à fé foi 
F. E. Gogarten em sua obra Verhângnis und Hoffnung der Neuzeit. Die Sákularisierung 
als theologisches Problem, Stuttgart 1953 (reeditado em Minchen 1966, 11-45); cf. 
também J. OCHAGAVIA, El proceso de secularizactón:. luces y sombras: TV 4 
(1967) 275-290; H. R. SCHLETTE, Valutazione teologica della secolarizzazione, em 
Processo alla religione. IDOC Documenti nuovi, Roma 1968, 39-61; e EK. RAHNER, 
Rejlexiones ota sobre ei problema de la secularización, em Teologia de la 
renovación 1. Sígueme, Salamanca 1972, 163-194. Para um confronto, feito com menta- 
lidade aberta e compreensiva, do tema da secularização com os textos do Vaticano II, 
consultar B. KLOPPENBURG, O cristão secularizado. Petrópolis 1970. Sobre as relações 
entre a teologia da secularização e a aceitação das normas da sociedade industrial 
avançada, cf. as análises críticas da obra coletiva Les deuz visages de la théologie 
de la sécularisation. Tournai 197, particularmente o artigo de M. XHAUFFLAIRE, 
La théologie aprês la théologie de la sécularisation, 85-105. 

% Talvez importe recordar aqui, ums vez mais, à distinção, feita inicialmente por 
F. E. GOGARTEN, o. c., entre secularização e secularismo. O primeiro termo designa 
o próprio processo histórico que evocamos, O segundo, certa ideologia que tende a 
encerrar esse processo dentro de um Ambito que exclui todo tipo de valor religioso. 

Nm Cf. Resistencia y sumisión. Ariel, Barcelona 1969. 








Do outro lado, em plano muito concreto e que particularmenie 
os interessa, se dantes se tendia a ver o mundo a partir da 
lureja, hoje quase se observa o fenômeno inverso: a Igreja é 
vista a partir do mundo. No passado, a Igreja usava o mundo 
para seus fins; hoje muitos cristãos — e não-cristãos — se per- 
guntam se devem, por exemplo, usar o peso social da Igreja 
para acelerar o processo de transformação das estrutras sociais. 


A secularização levanta sério desafio à comunidade cristã que 
deverá doravante viver e celebrar sua fé num mundo não-religioso 
que a própria fé contribuiu para promover. A redefinição da for- 
mulação de sua fé, de sua inserção na dinâmica histórica, de 
uum moral, de seu estilo de vida, da linguagem de sua pregação, 
de seu culto, faz-se cada vez mais urgente. O processo de secu- 
lunrização alcança a América Latina na medida em que a história 
da humanidade se vai tornando única e globalizante. E' certo que 
ulguns traços aparentes — mormente algumas interpretações — 
não passam, uma vez mais, de simples reflexo da situaçao euro- 
póia, fruto de certo efeito de demonstração. Não obstante, não 
nos deve isto enganar. Há um movimento Ge fundão, com carac- 
terísticas mal estudadas, que por ser peculiar não é menos real. 
O homem latino-americano, ao tomar parte em sua própria liber- 
inção, toma gradualmente as rédeas de sua iniciativa histórica e 
percebe-se como dono do próprio destino; ademais, na luta revo- 
lucionária liberta-se de algum modo da tutela de uma religião 
ulicnante que tende à conservação da ordem. ” 


Mas o assunto é complexo. Não se trata de chegar, por outras 
vias, exatamente ao mesmo resultado. Na América Latina não 
no está, pura e simplesmente, em etapas «mais atrasadas» com 
referência à secularização vivida na Europa. Poder-se-ia antes di- 
ger, se nos é permitida a expressão de ouiro dominio, que já 
América Latina assistimos a um processo de secularização «de- 
sigual e combinado». ” Um ritmo distinto do europeu, a coexis- 
tência com outras formas de viver a religião e de experimentar 
nua relação com o mundo, a possibilidade de concretizar eficaz- 
mente as potencialidades do evangelho e das Igrejas, para contri- 


mw César Aguiar fala acertadamente das “formas latino-americanas da secularização: a 
ideologia revolucionária, a radicalização política, e não a ciência, a técnica e o mundo 
moderno, entendidos em sentido europeu, menos ainda a civilização urbana e a mobi- 
lidade social levantadas por Cox como modelos da cidade secular”: Tendances et 
posrants actueis du catholicisme latino-américain: IDOC-Internacional 30 (1870) 16. 

wL. Trotsky enunciou a “lei do desenvolvimento desigual e combinado” a partir de 
uma situação complexa em que coexistiam diferentes tipos de economia, estruturas 
nociais e jurídicas, e diversos ritmos de crescimento e evolução; isso permitia-lhe 
explicar por que podia ocorrer na Rússia e revolução proletária, apesar de não haver 
alcançado o desenvolvimento capitalista unilateral dos grandes países ocidentais. A 

o de desenvolvimento desigual e combinado acentua as influências mútuas entre 
paises, isto é, a situação de um país — e suas possibilidades revolucionárias — 
deve ser vista em perspectiva internacional (por isto mesmo essa noção será o 
fundamento da teoria da “revolução permanente”). (Cf. L. .TROTSKY, 1905: balance 
y perspectivas e Historia de ta revolución rusa). A expressão é hoje de uso frequente 
pos ciências sociais e aplicada ros países chamedos subdesenvolvidos. 
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bulr para a libertação do homem latino-americano; tudo isso 
configura um processo original que se nega a toda conceptuali- 
zação simplista e a toda extrapolação. Tal processo explica muitas 
atitudes e crises, não plenamente conscientes talvez de suas causas 
profundas. O desafio-da redefinição em face de um mundo cada 
vez mais adulto levanta-se também, porém com traços muito par- 
ticulares, para a Igreja latino-americana. ? 


2. Vocação única para a salvação 


As distinções temporal-espiritual, sagrado-profano, têm por funda- 
mento a distinção natural-sobrenatural. Precisamente, porém, a 
evolução teológica desta última questão orienta-se na linha de 
uma acentuação da unidade tendente a eliminar todo dualismo. 
Recordemos brevemente as etapas mais evidentes desse processo. 

A preocupação de preservar a gratuidade da ordem sobrenatural 
levou à formulação da doutrina da natureza pura. Nela se sepa- 
rava nitidamente a natureza humana da graça divina, reconhe- 
cendo na primeira, não uma orientação profunda, mas simplesmente 
uma «não-repugnância» para a segunda.” Nenhum desejo interior 
de comunhão com Deus, simples passividade; no fundo, o sobre- 
natural é estranho aq homem, um aperfeiçoamento que a ele se 
superpõe. Este enfoque — que remonta a Cajetano, intérprete 
pouco fiel do pensamento de Tomás de Aquino? — dominou du- 
rante muito tempo a teologia católica ocidental. Não é alheia a 
esta perspectiva a atitude de desconfiança relativa ao mundo e 
o eclesiocentrismo — a Igreja, depositária exclusiva da graça — 
que desde o século XVI até há pouco se encontrava nos ambientes 
católicos. 

As insuficiências desta posição levaram a impasses que obriga- 
ram a buscar outras saídas e dar um passo à frente rumo a uma 
distinção — não separação — entre ordem natural e ordem sobre- 
natural, baseada na abertura infinita do espírito humano para 
Deus. Haveria assim, no homem, mais que uma não-repugnância, 


” A forma precisa que deve assumir essa redefinição é assunto controvertido e em 
estudo; a relação entre evangelização e religiosidade popular começa a ser vista com 
olhos diferentes: cf., por exemplo, S. GALILEA, Introducción a la religiosidad lutino- 
americana (folheto), México 1967; J. COMBLIN, Rejlezões sobre a condição concreta 
de evangelização hoje: REB 27 (1967) 570-597; A. BUNTIG, Interpretación motivacional 
det catolicismo popular: Víspera 10 (1969) 13-20: P. BERRYMAN, Concientización 
y religiosidad popular: Vispera 12 (1969) 8-10; L. GERA — G. RODRIGUEZ MELGAREJO, 
Apuntes para una interpretación de la iglesia argentina: Víspera 15 (1970) 59-88; e 
as o críticas a este último artigo em M. KAPLUN, Pueblo, fe y alienación: 
PD 44-45 (1970) 1298-135. 

= A doutrina da natureza pura pode hoje considerar-se totalmente abandonada em 
teologia, Cf. sobre isto uma tentativa de situá-la no contexto da história da teo- 
logia, assim como uma recordação das críticas aque lhe foram feitas, em H. de 
LUBAC, Le mystêre du surnaturel. Paris 1965, 19-40. 

= Em sólido trabalho histórico, J. Alfaro restituiu a posição da teologia de Tomás 
de Aquino a Cajetano: Lo natural y lo sobrenatural. Estudio histórico desde Santo 
Tomás hasta Cayetano (1274-1534). Madri 1952; cf. também H. de LUBAC, o. ce. 


um desejo real de entrar em comunhão com Deus. Mas o temor 
de não poder garantir suficientemente o caráter gratuito desse 
encontro forçava a falar timidamente em um desejo natural «even- 
tual e contingente», mediatizado pela orientação da inteligência 
humana para o ser em geral (ens in communi). Esse mero desejo 
só provaria que a visão de Deus é simples possibilidade cuja 
eventual realização não afetaria grandemente a natureza humana. ? 


Em diálogo polêmico com essas duas posições, aprofunda-se a 
reflexão e opera-se fecundo retrocesso ao pensamento original de 
Tomás de Aquino, Começa-se então a falar da presença no ho- 
mem de um desejo inato de ver a Deus. E' colocar-se, dentro 
da mesma problemática, no extremo oposto à não-repugnância. 
A orientação para Deus é vista aqui como constitutiva do espí- 
rito humano: em todo ato de conhecimento está contido implici- 
tamente o desejo de conhecer a Deus. Este desejo define o dina- 
mismo intelectual do homem.” A graça da visão de Deus vem 
assim cumular profunda aspiração do espírito humano, O homem 
não se realiza plenamente sem esse encontro, dependente de livre 
iniciativa de Deus. A ordem natural e a ordem sobrenatural 
acham-se assim profundamente unidas. 


A tendência a sublinhar a unidade além de toda distinção é 
nítida na evolução que descrevemos. Move-se também em nível 
metafísico, abstrato e essencialista. Não isenta, aliás, de com- 
plicadas e afinal estéreis discussões de escola. Rompido, entre- 
tanto, o caminho que leva à eliminação do dualismo, a questão 
sofre uma reviravolta e faculta uma etapa decisiva com a recu- 
peração do aspecto histórico e existencial. Em concreto, há uma 
só vocação: à comunhão gratuita com Deus. De fato, não há, 
nunca houve uma natureza pura, um homem não convidado à 
comunhão com o Senhor, não marcado pela graça. 


Este ponto de vista foi sublinhado inicialmente por Y. de 
Montcheuil” e H. de Lubac.” A novidade (inteiramente «tradi- 
cional») da perspectiva e algumas ambigiiidades de linguagem 
provocaram fortes reações. Karl Rahner prolongou essas reflexões 
e, para evitar as dificuldades encontradas pelos citados autores, 
propôs falar de um «existencial sobrenatural»: a vontade salví- 
fica universal de Deus cria no homem uma afinidade profunda 
que se traduz em gratuita determinação ontológico-real de sua 
natureza. Este é «o existencial central e duradouro do homem 


»oCf., por exemplo, M. D. Ra a Béatitude et désir naturel d'aprês 
saint Thomas d'Aquin: RSPT (1929) 193-222; e A, R. MOTTE, Désir naturel et béatitude 
surnaturelle: BT (1930-1933) 651-676. 

MCf., por exemplo, J. MARÉCHAL, De naturali perfectae beatitudinis desiderio, 
em Mélanges Maréchal IT. Paris 1950, 323-338; J. ALFARO, Inmanencia y trascendencia 
de lo sobrenatural: Gregorianum 38 (1957) 5-50. 

* Introduction, em M. BLONDEL, Pages religieuses, Paris 1942. 

” Surnaturel. Paris 1947, 


concreto». ” Blondel — cuja influência sobre Montcheuil e Lubac 
é por eles explicitamente reconhecida — havia feito esforço 
semelhante, chamando «transnatural» ao estado do homem que, 
não tendo a vida sobrenatural, é orientado necessariamente para 
ela, e acha-se «atravessado por estímulos em relação a essa vo- 
cação e que, depois da perda do dom inicial, não recai numa 
natureza indiferenciada, mas conserva o estigma do ponto de 
inserção preparado e como uma aptidão a receber a restituição de 
que necessita para não ficar aquém de seu destino real e obri- 


gatório». ” 


Esta perspectiva — superando disputas e expressões escolásticas 
— é hoje geralmente aceita: histórica e concretamente só conhece- 
mos o homem efetivamente chamado ao encontro com Deus. Toda 
consideração que não parta desde fato é especulação órfã de todo 
conteúdo real. Ainda se procura, porém, formulação mais precisa, 
com o desejo de ser fiel tanto à gratuidade do dom como ao ca- 


ráter único e globalizante desse dom. *? 


Essa foi na realidade, mas com matizes importantes, a linha 
da reflexão teológica até o surgimento da doutrina da natureza 
pura no século XVI. Está hoje recuperada, em parte talvez devido 
a um contexto filosófico e teológico distinto, mais próximo da 
valorização do histórico e do concreto. O primeiro e fundamental 
é a unidade da vocação divina, portanto do destino do homem, 
de todos os homens. O aspecto histórico permite-nos, com efeito, 
sair de uma estreita ótica individual, para ver, com olhos mais 
bíblicos, que os homens são chamados ao encontro do Senhor, en- 
quanto constituem uma comunidade, um povo. Mais que uma 
vocação, trata-se por isso de uma convocação à salvação. 


A redescoberta dessa convocação única à salvação faz cair 
barreiras erguidas, laboriosa mas artificialmente, por certa teo- 
logia e reafirma a possibilidade da presença da graça — quer 
dizer, da aceitação duma relação pessoal com O Senhor — em 
todos os homens, sejam ou não conscientes disto. Veio-se jass.m 
a falar da existência de um cristianismo anônimo,” ou seja, de 
um cristianismo além das fronteiras visíveis da Igreja.” Foi 
mesmo anunciado o advento de uma «cristandade sem o nome». * 


* Eine Antwort: Orientierung (Julho 1950) 141-145. Cf, algumas precisões posteriores 
em Natur und Gnade, em Fragen der Theologie Heute. Einsiedeln 1957, 209-230. 

2 A. VALENSIN, Immanerice, em Dictionnaire d'apologétique de la foi catholique, 
col. 601; cf. M. BLONDEL, Histoire et dogme. Pars uma visão de conjunto sobre 
as discussões provocadas por estas idéias, consultar o artigo clássico de L. MALEVEZ, 
La oratuité du surnaturel: NRT (1953) 561-568; (1953) 673-689. 

a temática aparece discretamente no Vaticano W; cf. por exemplo, na 
Gaudium et S 22, 2 e 29; cf. adiante capítulo 9, 

Cr. A. , Die Anonymen Christen. Mainz 1963, que se inspira em idéias de 
K. Rahner: também K. RIESENHUBER, Der Anonyme Christ nach Karl Rahner: 
ZKT 86 (1964). 

2 Cf. E. SCHILLEBEECKX, Iglesia y mundo, em El mundo y la iglesia. Sígueme, 
Salamanca 1970, 205-228. 

mCct. K. RAHNER, Chrétiens de demain, Bruxelas 1965. 
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Am expressões são equívocas e não muito felizes; ” será preciso 
nfiná-las para que indiquem com maior precisão uma realidade, 
onta sim, indiscutível: todos os homens são, em Cristo, eficaz- 
mente convocados para a comunhão com Deus. Adotar o prisma 
histórico sobre o sentido da existência humana significa reencon- 
trar o tema paulino do senhorio universal de Cristo,” no qual 
tudo subsiste e tudo foi salvo. * 


Traduz-se tudo isso no abandono paulatino de expressões como 
fim sobrenatural, vocação sobrenatural, ordem sobrenatural” e no 
emprego cada vez mais frequente do termo «integral». A propó- 
mito da; Gaudium et Spes, escreve com razão G. Martelet: 


Este termo integral é quiçã uma das palavras-chaves desta consti- 
tuição. Com ele, em todo caso, é que o concílio caracteriza constante- 
mente seu modo de abordar a vocação de todos os hemens e de todo 
o homem,” 


Vocação integral (por exemplo, Gaudium et Spes 10,11,57,59,61, 
03,64,75,91, e Ad Gentes 8), desenvolvimento integral (Populorum 
Progressio 15-16) são expressões que tendem a sublinhar a uni- 
dade do apelo à salvação. * 


A consequência mais imediata desta perspectiva é que as fron- 
teiras entre vida de fé e labor terrestre, Igreja e mundo, tornam- 
se mais fluidas. Como diz E. Schillebeeckx: «Não só as fronteiras 
entre Igreja e humanidade se apagam em direção à Igreja, mas 
ainda podemos afirmar que também se apagam em direção à 
humanidade e ao mundo».” Alguns até se perguntam se são duas 


W Certo abuso do termo e da noção de cristianismo anônimo provocou recente- 
mente mumerosas críticas: cf. por exemplo M. de CERTEAU, Apologie de la différence: 
Etudes 328 (19688) 989401; M, BELLET, Le sens actuel du christianisme. Un exercice 
initial. Paris 1969, 59; A. MANARANCHE, el salut? Paris 1969, 197. E com relação 
h fé implícita, cf. A. LIEGE, La foi implicite en procês: PM (1968) 203-213, K. Rahner 
respondeu a essas críticas (Chrétiens anonymes: IDOC-Internacional 20, 1970, 77-93), 
distinguindo a questão de vocabulário, “definitiva, secundária” e o conteúdo, “a 
Colsa mesma”, indiscutível a seus olhos, se se quer ser lógico com a afirmação da 
vontade universal de salvação (ibid. 81), 

o Cf. g estudo de M. OSSA, Cristianismo y sentido de la historia: Mensaje (outubro 

6) 5939-551. 

»*A obra de Teilhard de Chardin, entre outras, teve grande influência nesta rea- 
firmação de Cristo, senhor da história e do cosmos. Influência nem sempre con- 
fessada abertamente; é o caso, por exemplo, das conclusões dos capítulos da primeira 
parte da Gaudium et Spes. 

“O termo “sobrenatural” -— de tardia aparição na teologia -—- é escassamente 
tisado no Vaticano TI e quase exclusivamente em documentos menores. Não se 
encontra na Gaudium et Spes, nem na Dei Verbum. Na Lumen Gentium há apenas 
duas alusões. 

"G. MARTELET, Les idées maitresses de Vatican II. Paris 1966, 137, n. 1. 

” Não pretendemos que estas expressões reflitam um ensinamento inteiramente coe- 
rente do magistério eclesiástico. Subsistem ambigiiidades, mesmo na Gaudium et Spes. 
Foram elas muito bem assinaladas por J. L. SEGUNDO, Hacia una exégesis dinâmica: 
Vispera 3 (1967) 77-84. “A grande dificuldade é que o Vaticano II justapõe afir- 
mações, sem elaborar uma reflexão perfeitamente coerente. Mas era possível fazer 
outra coisa?”: A, MANARANCHE, Foi d'aujourd'hui et distinctions d'hier, 654. 

“La iglesia y la humanidad, em El mundo y la iglesia. Sígueme, Salamanca 1970, 
745. Anos atrás, já estendia K. Rahner a noção de “povo de Deus” a toda as humsa- 
nidade, La incorporación a la iglesia segun la enciclica de Pio XII “Mystici corporis 
Christi”, em Escritos de teologia II. Madri 1967, 9-97. 
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coisas realmente distintas: «Será a Igreja realmente algo distinto 
do mundo? ... A Igreja é do mundo: em certo sentido, a Igreja 
é o mundo: a Igreja não é um não-mundo». * 

Há porém outra consegiiência que nos importa. Esta afirmação 
da vocação única para a salvação, acima de toda distinção, valo- 
riza religiosamente, de forma inteiramente nova, a atuação do 
homem na história: cristão ou não-cristão. A construção de uma 
sociedade justa tem valor de aceitação do reino” ou, em termos 
que nos são mais conhecidos: ter parte no processo de libertação 
do homem já”é, de certo modo, obra salvadora. º 


Estamos pois diante da afirmação de um mundo cada vez mais 
autônomo, «não-religioso» ou, positivamente, um mundo maior. 
Mas também diante da vocação única à salvação que valoriza 
cristâmente -- embora de modo diferente do passado — toda a 
história humana.* Fustigada por esse duplo movimento — não 
isento de interpretações abusivas e nem sempre expresso com 
suficiente rigor“ —- a distinção de planos aparece como um es- 
quema esgotado, sem resposta em face dos progressos da reflexão 
teológica. Assim, tanto em nível dos compromissos concretos dos 
cristãos no mundo de hoje quanto no da reflexão teológica con- 
temporânea, a distinção de planos é percebida como insuficiente. 
Se em dado momento a mencionada teologia motivou e acompa- 
nhou a presença dos cristãos na construção do mundo, hoje apa- 
rece, em sua rigidez, superada e carente de dinamismo em face 
das novas questões que se levantam. O que há de válido nessas 
distinções só poderá ser mantido numa radical mudança de pers- 
pectiva. 


“3 B. iglesia y el mundo en el horizonte escatológico, em Teologia 
del mundo. Ra dO aa 21971. Mais adiante, situando-se em perspectiva es- 
a aa o autor: A relação decisiva entre a Igreja e o mundo não é 


espacial, 

a, dao já se colocava nesta Jinha (Église et apostolat. Paris 1953, 154-155) 
no afirmar que a obra civilizadora é “apostolado indireto da Igreja”. Idéia refutada 
pelos READ NDA da distinção de planos: cf. Nota dos Assessores da 


“Cf. K. RAHNER, Historia del mundo e ao de la salvación, em Escritos de 
teologta V. Madri 1964, 115-134; ver também H. B. SCHLETTE, Epiphanie als Geschichte, 
Miinchen 1966. 

“Urs von Balthasar assinalao com ironia, não porém sem perspicácia: “Assim se 
diz hoje simultaneamente, e com o mesmo tom de profunda convicção, que o mundo 
por fim se desdivinizou e se fez puramente m mundano; e deve ser concebido como 


, ue . 
do cosmos que vá além de tudo o que o pensamento positivo da Idade Média previa 
a filosofia cristã do mundo. Numa criação que, ainda em seu aspecto evolutivo, 


chamar 
eo asia mundano”: Wer ist ein Christ? Einsiedein 1965, 51. cr. posição semelhante 
em MANARANCHE, Quei salut? Paris 1969. 


“2 





A OPÇÃO DA IGREJA 
LATINO-AMERICANA 


” 

Tinhamos visto que uma das mais fecundas funções 
da teologia — e objeto de particular consideração em 
nosso trabalho —- é ser uma reflexão critica, fruto 
de um confronto entre a Palavra aceita na fé e a 
práxis histórica. 

O devir histórico faz-nos descobrir aspectos 
insuspeitados da revelação, assim como conhecer mais 
profundamente, exprimir com maior correção e 
melhor adaptar a Igreja a nossos tempos (cf. GS 44). 
Por isso é que o compromisso dos cristãos na história 
constitui verdadeiro «lugar teológico». 

Nesta perspectiva é útil recordar, pelo menos em 
grandes linhas, a nova consciência da realidade 
do continente, adquirida pelo homem latino-americano, 
e a forma como focaliza sua própria libertação, 
bem como as opções que vão tomando importantes 
setores da Igreja, no único continente majoritariamente 
cristão entre os povos oprimidos. A Igreja 
latino-americana levantam-se, com efeito, peculiares 
e agudos problemas com relação ao processo 
de libertação. 
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O PROCESSO DE LIBERTAÇÃO 
NA AMÉRICA LATINA 


Impendência e lihortução gão termos correlativos, Uma analicé da 
silunção de dependénuia leva à procura de togios para dela se ll- 
vrar. has ao mesmo lempo a perticipução Do proceido de Jliber- 
tacão perimie adquirir vivência mais copçreta deses niguação de 
dominagão, perceber-lhe a densidade. promovendo melhor conheci- 
mento de seus mecaniemos:; permite também pôr em evidência sa 
tmRie profqnias sépirações que estão em jogo uu luta por uma Ro- 
vicdade mais justa. 


1. NOVA CONSÓLÊNCIA DA HEALIDADE 
LATINO-AMERICANA, 


após Jorgo periodo de verdadeira Ignorância da própria reulldade, 
deixando pars tras kreve momento de otimiemo induzido e interea- 
sudo, está-se chegendo na Américo Latina a umê COLDPrEInAÃo 
menos parcial e anedótica, mais global e eetrutural da próprlo 
BÍTUAÇÃO, 

A mais importante mudança do conhecimento da realidade latino- 
american. estribr-ge um não pes límitarmos a simples e laméntosa 
descrição. com o consequente acúmulo de dadus € estatíslicas, em 
não nos iiudismos com « possibilidade de caminhar auavemente & 
po” etapas precatabelecidas rumo & uma sociedade male desenvol- 
vida, A novidade eatá em datioca atenção preferencial às causas 
profundas da situição, consideradas em perspectiva hlatórica. Este 
é o prisma que ec começa a adotar ne Américo Latina diante do 
desaílo de uma eitusção cada voz mam dificil e contraditória. 


1. A década do degenvolvimentismo 
A década de 50 caracteriza-se, às América Latina, por um grande 
otimiarmo quanto às possibilidades de conseguir um desenvolvimento 


econômico auto-sufiggente. Para tanto éra necessário — é que já 
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O PROCESSO DE LIBERTAÇÃO 
NA AMÉRICA LATINA 


Dependência e libertação são termos correlativos. Uma análise da 
situação de dependência leva à procura de meios para dela se li- 
vrar. Mas ao mesmo tempo a participação no processo de liber- 
tação permite adquirir vivência mais concreta dessa situação de 
dominação, perceber-lhe a densidade, promovendo melhor conheci- 
mento de seus mecanismos; permite também pôr em evidência as 
mais profundas aspirações que estão em Jogo na luta por uma so- 
ciedade mais Justa. 


I NOVA CONSCIÊNCIA PA REALIDADE 
LATINO-AMERICANA 


Após longo período de verdadeira ignorância da própria realidade, 
deixando para trás breve momento de otimismo induzido e interes- 
sado, está-se chegando na América Latina a uma compreensão 
menos parcial e anedótica, mais global e estrutural da própria 
situação. | 

“A mais importante mudança no conhecimento da realidade latino- 
americana estriba-se em não nos limitarmos a simples e lamentosa 
descrição, com o consegiiente acúmulo de dados e estatísticas, em 
não nos iludirmos com a possibilidade de caminhar suavemente e 
por etapas preestabelecidas rumo a uma sociedade mais desenvol- 
vida. A novidade está em darmos atenção preferencial às causas, 
profundas da situação, consideradas em perspectiva histórica. Este 
é o prisma que se começa a adotar na América Latina diante do 
desafio de uma situação cada vez mais difícil e contraditória. 


1. A década do desenvolvimentismo 
A década de 50 caracteriza-se, na América Latina, por um grande 
otimismo quanto às possibilidades de conseguir um desenvolvimento 


econômico auto-suficiente. Para tanto era necessário — o que já: 


is 


haviam começado a fazer os países mais desenvolvidos da área 
— pair da etapa do crescimento para fora (exportação de produtos 
primários e importação de produtos manufaturados), o que fazia 
dos povos latino-americanos países exclusivamente dependentes do 
comércio exterior. Iniciar-se-ia então um desenvolvimento para 
dentro que, mediante a substituição de importações, a ampliação 
do mercado interno e a franca entrada na industrialização, levasse 
a uma sociedade independente. 


Não se podia negar -- escrevem F. H. Cardoso e E. Faletto —- que em 
principios da década de 1950 eram dados alguns dos supostos para esse 
novo passo da economia latino-americana, pelo menos em países como a 
Argentina, o México, o Chile, a Colômbia e o Brasil. 


Baseava-se essa atitude em conjuntura histórica favorável, e for- 
mulou-se teoricamente em sérios estudos econômicos.* Sob o ag- 
pecto político, foi adotada pelos movimentos populistas que, em 
épocas diferentes e influências variávéis, foram surgindo na Amé- 
rica Latina, As políticas desenvolvimentistas vigentes nesses anos 
eram propugnadas por organismos internacionais. * Nesta ótica mar- 
cada por categorias estrutural-funcionalistas desenvolver-se signi- 
ficava dirigir-se para um modelo que se abstraia a partir das so- 
ciedades mais desenvolvidas do mundo atual. Esse modelo era 
considerado como a «sociedade moderna» ou a «sociedade indus- 
trial», No caminho até ela deviam-se vencer os obstáculos sociais, 
políticos, culturais, provenientes das estruturas arcaicas próprias 
dos países subdesenvolvidos, enquanto «sociedades tradicionais» ou 
«sociedades de transição». Os países subdesenvolvidos aparecem 
assim como países atrasados, situados em etapas anteriores à dos 
povos desenvolvidos, obrigados, por conseguinte, a repetir, mais ou 
menos, a experiência histórica destes últimos em sua marcha para 
a sociedade moderna. Sociedade caracterizada, para os que se gi- 
tuam no coração do império, por um alto consumo em massa. * 


Haveria então um contínuo entre gubdesenvolvimento e desen- 
volvimento; no interior das sociedades tradicionais surgiriam focos 
diafuncionais no sistema social, o que levaria à criação de forças 
sociais opostas à ordem existente, 


Inicialmente, o acúmulo das pressões levaria a mudanças parclals e, 
posteriormente, à modificação da sociedade em seu conjunto. Deste modo 


1 Dependencia y desarroilo en América Latina. México 19M9, 4 (trabalho editado ini- 

ano merda 1ÉPES, Não do Chile 1947). is a na 
desempenh pela Comissão econômica para & 

América Latino” CCEPAL) <CEPAL), O ademio Nações Unidas, Cf, os textos ccoliidos 
em América Latina; el pensamiento de ar CEPAL, Santiango do Chile 1069, 

“ONU, OEA, BID, FMI, AID, Ailança pars Oo progresso 

Cr. wW. W. ROSTOW , Las etapas del crecimiento económico, FCE, México 219683, 
capítulo 6. Para uma crítica desta obra consultar F. H. CARDOSO, Cuestiones de 
sociologia del desarrolio. Santiago do Chile a 10-16, é K GARCIA, La estruciura 
social y el desarrollo iatinoamericano. Réplica à teoria do novo contrato social de W, 
W. Rostow: Ei trimestre económico 129 (1966) 3-42. 
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os sistemas sociais eram concebidos num estado de equilíbrio instável 
e sua transformação resultaria dos efeitos cumulativos da tensão entre 
forças contrapostas. “ 


Tudo isso proporcionava — deixando de lado inevitáveis ma- 
tizes e variações — um modelo e uma ideologia de modernização, 
para explicar a passagem das sociedades latino-americanas do 
tradicionalismo ao modernigmo, do subdesenvolvimento ao desen- 
volvimento, 

Esta perspectiva ensejou tímidos e, afinal, falazes esforços ten- 
dentes a alcançar maior eficácia global, que não só não conse- 
guiram eliminar, antes contribuíram para consolidar o sistema 
econômico imperante.'* As políticas desenvolvimentistas não deram 
os resultados esperados; reconhece-o um de seus propugnadores: 


Transcorrida já mais da metade do decênio de 60, a brecha entre um 
um e outro mundo, longe de ir-se fechando aos poucos, aumenta, como 
se esperava... Enquanto as nações desenvolvidas terão, na década 1980- 
1970, aumentado suas riquezas em 50%, o mundo em desenvolvimento, 
que abrange os dols terços da. população mundial, continuará a debater-se 
na miséria e na frustração. * 


à ótica desenvolvimentista mostrou-se ineficaz e insuficiente pa- 
ra interpretar a evolução econômica, social e política do conti- 
nente latino-americano: 


Numa primeira aproximação fica, pois, a impressão de que o esque- 
ma interpretativo e as previsões que à luz de fatores puramente eco- 
nômicos podiam formular-se ao terminarem os anos de 1940, não foram 
suficientes vara explicar o curgo posterior dos econtecimentos. º 


Isso levou, nos anos 60, a uma mudança de atitude. Um diag- 
nóstico pessimista no econômico, social e político, substitui o 
otimismo precedente, * Hoje se percebe com clareza que o modelo 
desenvolvimentista padecia de graves erros de perspectiva. Não 


sr, H. CARDOSO, Desarrollo y dependencia: perapectiva en el andlieis sociológica, 
na obra coletiva Nr md ad Busnos Aires 1970, 19-20; ver também de 
F. H. CARDOSO-F. Consideraciones qenerales sobre ci desarrollo, em 
Rage. de integración socio política. Santiago 1970, 14-34. 
H. CARDOSO-E. F a E Sesarrolio en América iatina e 
Th. dos SANTOS, Lo cria de 1a teoria py ias relacioner de 
América latina, em Lo dependencia, poitico econômica. da 4 América latina, México 
1969, trabalho publicado inicialmente Boletín. Santiago do Chile, CESO 3 (1968); 
A. G. FRANK fala a este propósito de um “desenvolvimento do subdesenvolvimento 
— «ct. Le pi A du sous-développement: FAmérique latine. Paris 1067. 
TP. HERRERA, Hiponiiad dd ea CO O a e E 
nales (abril 1987). No mesmo sentido, testemunho da outro nomes na 
década do desenvolvimento, o economista RAUL PREBISCH, Haocia una 
deserrollo latinoamericano. México-Buenos Aires ib6). Ver também, CHPAL, Estudio 
doomúmido de Aspdrica latina, LONA (rontom CIENDOO. ques Aa, ua ; O, €, 1864-168). 
te C. FURTADO, Subdesenvolvimento estagnação na Amérioa Latina. 


“P. H. CARDOSOE. FALETTO, o. ec. 8. 

Gonzalo Arroyo 
até 1068, desta nos E Pensamiento latinoamsricano tsobrs desarrollo 
ig E & tur e a Esto artigo fol E guria 


externa: 
ampliado pa. autor: Le sous-développement ertermme . 
la Wiférature latino-américalne: Cultures et développement 1 (1962-1970) JL. 
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levava na devida consideração os fatores políticos” e o que 
é mais grave, mantinha-se em nível abstrato e a-histórico; as 
sociedades subdesenvolvidas, atrasadas, justapunham-se egtatica- 
mente às sociedades desenvolvidas, modernas. Porém, como diz 
Teotônio dos Santos: 


Não há possibilidade histórica alguma de se constituírem sociedades 
que aicaticem o mesmo grau. de desenvolvimento das que são desenvol- 
vidas. O tempo histórico não é unilinear, não há possibilidade de que uma 
sociedade se desloque para etapas anteriores das sociedades existentes. 
Todas as sociedades se movem paralelas e juntas em direção a uma nova 


sociedade. 1! 


A ótica desenvolvimentista e modernizante impedia, pois, de 
ver tanto a complexidade do problema, como os inevitáveis as- 
pectos conflituosos do processo, tomado em seu conjunto. 


2. A teoria da dependência 


Desde alguns anos prepondera na América Latina diferente modo 
de ver. Percebe-se cada vez melhor que a situação de subdesen- 
volvimento é o resultado de um processo, e portanto deve ser 
estudada em perspectiva histórica, quer dizer, em relação aa 
desenvolvimento e expansão dos grandes países capitalistas. O 
subdesenvolvimento dos países pobres, como fato social global, 
aparece então em sua verdadeira face: como o subproduto histó- 
rico do desenvolvimento de outros países.” Com efeito, a diná- 
mica da economia capitalista leva ao estabelecimento de um centro 
e de uma periferia, e gera simultaneamente progresso e riqueza 
crescente para a minoria, tensões políticas e pobreza para a 
maioria. Neste contexto nasceu e se desenvolve a América Latina: 


Ag sociedades latino-americanas ingressaram na história do desenvolvi- 
mento do sistema universal de interdependência, como sociedades depen- 
dentes radicalmente da colonização ibérica, Sua história pode ser traçada, 
em grande parte, como a história das sucessivas modificações da situação 
de dependência, ao longo da qual as diversas sociedades da região vieram 
alcancando diversas pcsições sem lograr saír, até o momento, desse marco 
geral, ? 


“O economicismo predominante nas ideologias desenvolvimentistas cedeu A; 
paulatinamente, & Per enpanoa nitidamente ordem política: FP. H. € : 
Desarrollo y depen sie MA. 

“Th. dos SANTOS, La crisis de ia teorta del desarrollo, 153. 

1 Este ponto foi muito bem estudado em sua gênese histórica por O. SUNKEL, 
El marco histórico del proceso de desarrollo y subdesarrolo. ILFES, Santiago do 
Cnile 1967 (Estudo reproduzido em O. SUNKEL-P. PAZ, El desarroilo latinoamericano 
y lu teoria de: desarrotio. México 1970). Cf. também o volume coletivo La dominación 
de América Latina. Lima 1968, J. BRAVO BRESANI, Desarroilo y subdesarrollo. Lima 
1968; e C. FURTADO, Pormação econômica da América Latina. Rio de Janeiro 1969. 

HA, QUIJANO, El proceso de urbanización en Latinoamérica. CEPAL, Santiago do 
Chíle 1066 «<mimeo), 14. Cf, igualmente, do mesmo autor, Dependencia, cambio 
social y urbanización en Latinoamérica. CEPAL, Santiago dao Chile 1967 tmimeo). 
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Esta situação inicial de dependência é, pois, o ponto de partida 
para uma correta inteligência do subdesenvolvimento na América 
Latina. * Os países latino-americanos são «originária e'conatitu- 
tivamente dependentes». " Isto faz que sua estrutura social seja 
bem distinta da dos países centrais. E” necessário determinar bem 
as diferenças entre ambas as sociedades e reformular as noções 
que permitem analisar a situação, ou mesmo a estrutura social 
interna dos países periféricos. Fala-se a propósito delas, e em 
oposição ao processo unilinear- dos países de desenvolvimento 
originário, de desenvolvimento «desigual e combinado». O estudo 
da dinâmica própria da dependência, de suas atuais modalidades 
e de suas consegiiências, é sem dúvida o maior desafio com que 
se defrontam as ciências sociais na América Latina. 

A noção de dependência surge assim como elemento-chave para 
a interpretação da realidade latino-americana. Assim a define ' 
Cardoso: 


As relações de dependência supõem a inserção das estruturas de modo 
especificamente desigual: a expansão do mercado mundial criou relações 
de dependência (e de dominação) entre nações e deste modo estabeleceu 
diferenças no interior da unidade constituída pelo sistema capitalista 
internacional, * 


Não se trata, porém, de fator puramente externo: 

O sistema extemo de dominação, de pais a pais, corta transversalmente 
a estrutura dependente e a interpenetra. Nesta medida, a estrutura ex- 
terna passa a ser vivida como interna.” 


“ante a teso tradicional do fetxialismo das sociadades latino-americanas, Andrés 


Gunder Frank sustenta (Capitalism and Underdeve tn Latin America. His 
of Chile and Brazil. Nova York-Londres 1967) que a América Latina 

é capitalista (sujeita ao capitalismo ) desde o berço, ainda: desde 8 
esta teme já 1 sustentada por 8. BAGÚ, La economia de 

la sociedad vo Aires 1040. Cf. 5 esta to as críticas de Th. dos 
ré-cspitalistas ini dt 

em ; ê 

Monthly Review (se en castellano) (novembro 1968) 17-21. Frank responda — 
o “mea culpa” — qa em Lumpen » tumpendesarroilo. Bo- 


1970. 
“FP. C. WEFFORT, Clases populares desenvolvimiento social. ILPES. Santiago 
do Ea 19068 (mimeo), 26. ' 
H. CARDOSO 


Amsislimos, nos últimos anos, na América Latina, a uma ace- 
leração do processo que Cardoso e Faletto denominam «inter- 
nacionalização do mercado interno»” e J. Nun chama «internacio- 
nalização da dependência».” As antigas formas da presença im- 
porialista através da economia de encraves (centros mineiros e 
plantações), simples prolongamentos das economias centrais, man- 
têm ainda sua vigência.” Atualmente, porém, opera-se um des- 
locamento das inversões estrangeiras para o setor moderno da 
economia, isto é, para os setores mais dinâmicos da nascente 
indústria nativa, vinculando-a cada vez mais estreitamente e em 
seu conjunto ao capitalismo internacional. Origina-se deste modo 
novo tipo de dependência, menos aparente mas não menos real.” 

Esta nova forma de dependência não só não se levanta em 
defensora da ordem atual, mas até propugna por uma mudança 
na situação social dos países latino-americanos, de modo especial 
dos mais atrasados da área. A modernização e a introdução de 
maior racionalidade em suas economias é, com efeito, condição 
requerida pelos interesses dos novos grupos econômicos.” Grupos 
econômicos cada vez mais ligados a um só país, que vão adqui- 
rindo o caráter de grandes corporações multinacionais.” 

E' necessário, pois, situar numa única história, acompanhando 
de perto suas novas modalidades, a expansão dos países desen- 
volvidos e suas conseguências nos países subdesenvolvidos. Este 
caso estudado, inicialmente, por autores como Hobson, e em outra 
perspectiva por Rosa Luxemburg, Lenin e Bukarin, que formularam 


“Um dos elementos básicos para compreender esta inserção estrutural é sua rela- 
ção com as diferentes classes dos países latino-americanos... O imperialismo deixa 
de ser então um fator que opera de fora das nações dependentes, para se trans- 
formar rmuma força atuante de dentro e implicada em toda a estrutura nacional, 
O imperialismo nacionaliza-se (não pelos interesses que defende, mas por sua locali- 
zação geográfica e implicação social) enquanto as classes dominantes se desnacio- 
nalizam (resignam seu possível — até certo ponto — desenvolvimento autônomo 
e se ligam na defesa dos interesses imperialistas, com os quais compartilham 
lucros)”: J. P. FRANCO, Lao influencia de los Estados Unidos en América latina. 
Montevidéu 1967. 

E. e eta da Dependencia y desarroilo en América latina, 130-160. 

» Mis ockefeller: r y para qué? (mimeo) 1970, 3 

” Sobre qo assunto, cf. P. H. CÂRDOSO-E. RR TD C., 48-53. 

Ss Cf. a este respeito Th. dos SANTOS, EL nuevo carácier de la dependencia. San- 
tiago do Chile 1968, Neste trabalho podem-se encontrar dados, particularmente do 
Brasil, sobre o mencionado deslocamento de inversões, cf, igualmente J. NUN, a. c. 
Misión Rockejeiler: por qué y para qué? 

“2 “Ainda mais grosseira é a imagem dos interesses externos. São imaginados como 
vinculados de forma exclusiva à economia agro-exportadora e oposta à industrialização. 
Mais ainda, apresenta-se também a luta pela industrialização como luta antiimperia- 
lista e revolucionária. Embora em alguns países passa ter essa imagem algum sen- 
tido, pera os íses em desenvolvimento é completamente anacrônica. Nestes países, 
2 industrial o e o capital estrangeiro combinam-se e convertem-se progressiva- 
mente numa única realidade": Th. dos SANTOS, El nuevo carácter... 9. A. Quijano 
pensa que a “redefinição das modalidades de dominação imperialista sobre a Amé 
rica Latina” proporciona um quadro geral que permite compreender certas mudanças 
políticas que ocorrem na América Latima: Cardcier y perspectiva del actual régimen 
militar en el Peri. CESO, Santiago do Chile 1970 (mimeo). Quadro muito vasto a 
ser precisado em função de algumes peculiaridades nacionais. 

2"C. Furtado analisa a concentração do poder econômico em grandes empresas em 
La concentración dei poder económico en los Estados Unidos y sus reflejos en Ameê- 
rica latina, Buenos Aires 1969. Sobre as corporações multinacionais consultar também 
o estudo de H. MAGDOFF-P. M. SWEEZY Notas sobre la empresa multinacional: 
Monthly Review (selecciones en castellano) 68 (1069) 31. 


a teoria do imperialismo e do colonialismo.” Mas apesar de tal 
subsídio (de Lenin, em particular), seu enfoque é feito sobretudo 
a partir dos países capitalistas. 


Trata-se — escreve F. Hinkelammert — de autores que vivem nos cen- 
tros do mundo capitalista, e que tratam a problemática do imperialismo 
sob o ângulo dos centros. Vivem a força expansiva do capitalismo nos 
centros e experimentam a vinculação que têm estes fenômenos com a 
periferia dependente explorada pelos centros... O que, porém, ocorre 
no próprio mundo subdesenvolvido não é analisado além do efeito de 
exploração de tais paises, * 


Os cientistas sociais latino-americanos estão empenhados em 
estudar a questão a partir dos países dominados, o que permitirá 
esclarecer e aprofundar a teoria da dependência. Aspecto descu- 
rado, que deve normalmente conduzir a uma reformulação da 
teoria do imperialismo. * 

O desnível entre países desenvolvidos e países subdesenvolvidos 
— produzido pelas relações de dependência -- agrava-se se se 
tem em conta o aspecto cultural, As nações pobres e dominadas 
deixam-ge ficar, a este respeito, cada vez mais atrás; a brecha 
continuas a crescer. Os povos subdesenvolvidos, em termos relati- 
vos, estão cada vez mais longe, a uma distância para alguns 
dificilmente recuperável, dos níveis cuiturais dos países centrais. 
A continuarem assim as coisas, cedo poder-se-á falar de dois 
grupos humanos, de dois tipos de homem: 


Não apenas sociólogos, economistas e teóricos da política, mas também 
psicologos e biólogos apontaram alarmados o fato de que o incessante 
aumento da distância entre os paises desenvolvidos e subdesenvolvidos 
está produzindo uma separação marcante de dois grupos humanos, o 
que implica o aparecimento a curto prazo de verdadeira diferenciação 
antropológica... a cada nível de progresso e em cada estádio de desen- 
volvimento, os paises industriais fazem progressos e acumulam energtas 
que lhes permitem alcançar novas metas coletivas em quantidade e grau 
muito superiores aos que podem obter os países subdesenvolvidos, ” 


a ARA PRDOES A O CUNINNHO! MIO SD PONMUNNO Manias ahlos sê E; 
SANTI, Ji dibaítito sul'imperialismo classici del marrismo: CM 3 (1965) BA-I3M; 
e Ch. PAILLOUX, La question de E mpérioliro chez V. 1. Lenine et Rose Luxemburg: 
HS 15 (1970) 103-138. 

= La teorta clásica del imperialismo, el subdesarrolo y la acumulación socialista: 
Cusdernos de la renlidad nacional (Santiago do Chile) (junho 1970) 137-160. 

m Cf. os O publicados em Imperialismo y Re externa. CESO, San- 
tiago do Chile 1968. Um ensaio interessante neste sentido Oo que apresenta F. 
Hinkel , no artigo antes citado. Para ele, a teoria clásica do imperialismo 
tem como um de seus supostos que “Bs sociedade Snpeunto essencialmente desen- 
volvimentista e Industrializadora”, e o capitalismo, o melhor de si mesmo, 
desencadearia forças produtivas totalmente novas (p. 13%); se isto não se dá, é devido 
a barreiras que ums revolução burguesa é chamada a eliminar. F. Hinkelammert 
pensa, pelo contrário, que se foi esse O caso dos países de desenvolvimento originá- 
rio, nos países subdesenvolvidos o italismo, sob qn eus de suas formas, só 
produz RE Não haveria en verdadeira saída e desde o início — 
a não ser por acumulação socialista. Cf. também o. a PIZARRO, 
ti denindencia y relaciones internacionales. CESO, Santiago do Chile 1970 
tios 

mA. SALAZAR BONDY, La cultura de la dominación, em Perl problema. Lima 
1968, 75. Em outro contexto ideológico, dois estudiosos a J. Sabato e N, 
Botana, pensam, contudo, que visto estar em pleno revolução Clentítico- 
tecnológica, ainda temos na América Latina possibilidades de nerticipação e de 
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Nada disto, contudo, deve levar a esquecer o que resta por 
fazer no plano da teoria da dependência. A ciência social latino- 
americana trabalha pressionada por preocupações de ação política 
imediata. Esta pressão é ao mesmo tempo sua força e sua debi- 
lidade.” Significa sólido ponto de partida, estimulo permanente 
para a reflexão, e a garantia de que essa reflexão contribuirá 
efetivamente para uma mudança social: porém — carreando ele- 
mentos intuitivos e ideológicos — pode também pôr em perigo 
o esforço por adquirir um caráter suficicnemente cuccificy ec, 
portanto, subministrar um autêntico marco —— amplo e minucioso 
ao mesmo tempo — de interpretação da realidade. Urge um tra- 
balho de decantação que elimine os aspectos menos científicos 
de precisão dos conceitos empregados e de aplicação das grandes 
categorias a realidades cada vez mais complexas e em constante 
evolução, 


Ainda estã por ser feita, de modo sistemático, a análise das formas 
de dependência na América Latina, que deverá considerar, por um lado, 
os nexos entre os modos particulares de vinculação das economias latino- 
ame:icanas ao mercado muncial, e, por outro, as estruturas politicas, 
internas e externas, de dominação. Sem essa caracterização e sem que 
se perfilem os tipos de dependência, a utilização do conceito pode ocultar 
novo equivoco na medida em que se apele para a idéia de dependência 
como forma de «explicar» processos internos das sociedades dependentes 
por uma variável puramente «externa», não identificável mas onipre- 
sente, à qual se atribua valor causal, A importância da análise dos pro- 
blemas dos países periféricos em termos de dependência, tal como a con- 
cebemos, requer um esforço para evitar novas reificações que transfor- 


mem conceitos em fatores atuantes sem a precisa identificação de sua 
natureza real.? 


“obter capacidade técnico-científica de decisão própria mediante a inserção da ciência 
e da técnica na própria trama do processo de desenvolvimento”. A esta inserção os 
autores dão o nome de “inovação” e traçam as principais linhas de uma estratégia 

ra alcançá-la (La ciencia y la técnica en el desarrollo futuro de América latina. 
nstituto de estudos peruanos, Lima 197% [mimec], exposição apresentada em The 
World Order Models Conference, realizada em 1968). Cf. também as declarações de 
Manuel Sadosky, vice-deão da Faculdade de Ciências da Universidade de Buenos 
Aires, que propugna uma ciência “barata..., a partir das necessidades nascionais..., 
no mais alto nível... , aliada a um compromisso político consciente e libertador”; 
Víspera 18 (1970) 17. Cf. finalmente an obra de O. FALS BORDA, Ciencia propia y 
colonialismo intelectual. Bogotá t9TA. 

=Ct. a este respeito as observações de P. GONZALEZ CASANOVA, La musa 
sociologia y la crisis de América latina: CIDOC 98 (1968) 1-9, Pensa o autor que “a 
nova sociologia há de defrontar-se com uma realidade moral. Este fato levanta-lhe duplo 
problema; utilizar seus instrumentos de forma suasória e analítica, para que os movi- 
mentos populares da América Latina triunfem com a máxima segurança psicológica 
e o mínimo possível de erros”; para isso “o primeiro objetivo consistiria em exprimir 
as descobertas em frases claras e enfáticas, de modo a persuadir os outros que são 
válidas as conclusões”, em segundo lugar a investigação “não pode continusr s ser 
o que tem sido nos úitimos anos, como a que se acreditou ser o idesl científico; 
mas tampouco pode ser como a sociologia anterior, intuitiva e retórica”. 

» E, H. CARDOSO, Desarrolio y dependencia..., 25. O autor postula alnda a neces- 
sidade “de uma espécie de fenomenologia preliminar da dependência que permita des- 
crover as relações entre as estruturas implicadas no conceito: a estrutura dependente 
e a dominante”: fbid. M. 
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Tarefa imprescindível, se quisermos tornar efetiva uma hipótese 
fecunda, e evitar pseudo-interpretações e soluções fáceis. ” 


Mas só uma análise de classes permitirá ver o que está real- 
mente em jogo na oposição entre países oprimidos e povos domi- 
nantes. Ter somente em conta o confronto entre nações dissimula 
e finalmente suaviza a verdadeira situação. Por isso a teoria 
da dependência equivocaria seu caminho e levaria a engano se 
não situasse sua análise no marco da luta de classes que se de- 
senrola em nível mundial. 


A percepção do fato da dependência e de suas consegiências 
permite nova tomada de consciência da realidade latino-america- 
cana, Além dos fatores econômicos é necessário ter em conside- 
ração os fatores políticos; a teoria do desenvolvimento deve 
considerar a situação de dependência e as possibilidades de li- 
bertar-se dela; só neste contexto pode ter sentido e encontrar 
possibilidade de realização, Mas os estudos feitos nesta perspec- 
tiva levaram a concluir que o desenvolvimento autônomo latino- 
americano é inviável dentro do marco do sistema capitalista 
internacional, ” 


H. O MOVIMENTO DE LIBERTAÇÃO 


Caracterizar a América Latina como um continente dominado e 
oprimido leva, naturalmente, a falar de libertação e, sobretudo, 
a participar no processo que a ela conduz. De fato, trata-se de um 
termo que exprime nova posição do homem latino-americano. 


O malogro dos esforços reformistas acentuaram esta atitude. 
Hoje, os grupos mais despertos, nos quais se impõe o que cha- 


» Sobre os matizes que seria necessário introduzir na teoria da dependência e, em 
particular, sobre suas futuras tarefas, cf, G. ARROYO, Pensamiento latinoamericano 
sobre subdesarrollo . Além das indicadas pelo autor, uma tarefa importante seria 
diferenciar com maior nitidez o caso dos países que iniciaram mais francamente seu 
processo de desenvolvimento econômico por 1930 e aqueles que só o fizeram vinte 
ou mais anos depois. Essa diversidade cria situações sociais e políticas que não 

m ser englobadas em categorias uniformes. 

mA teoria da dependência encontra, desde há pouco, um novo escolho: o perigo 
de sua aceitação — pelo menos verbalmente — por parte de representantes do sistema 
imperante, E' à velha política Ge domesticação de termos e idiéas, tendente a en 
frequecé-los e fazé-los perder o cunho subversivo da ordem atual. “E' por certo 
pitoresco — escreve J, Nun — que nos últimos anos a dependência se haja tornado 
tópico habitual de discussão em organismos, conferências e documentos legitimados 
pelo sistema, Tem isto várias explicações. A primeira é de ordem tática: ante uma 
penetração tão maciça e aberta é aconselhável tranghilizar a opinião pública zeco- 
nheçendo wma parte do problema, com o que ficam os criticas privados momenta- 
neamente de argumentos, enquanto nada se faz para deter o processo de fundo. 
Além disso, como no caso da reforma agrária, também aqui se trata de liquidar 
certas formas já peremptas de dominação externa, próprias da etapa clássica do 
ciclo agroexportador, ao tempo que se restringe o eventual ingresso na áres de 
outras potências competidoras”: Jd. NUN, e. c. 7. Trata-se na realidade dos mesmos 
sutis mecanismos de defesa empregados pelas sociedades dominantes que fizeram 
da rebeldia e do protesto bem sucedidos artigos de consumo, cf. a este respeito 
HELAN JAWORSKI, Estructuras integradas de dependencia y dominación en Jus 
Américas: Vispera 21 (IS7) 3-9. 
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mamos nova consciência da realidade latino-americana, crêem que 
só pode haver desenvolvimento autêntico para a América Latina 
na libertação da dominação exercida pelos grandes capitalistas e, 
em especial, pelo país hegemônico: os Estados Unidos da América 
do Norte. * O que implica, além disso, o confronto com seus aliados 
naturais: os grupos dominantes nacionais. Torna-se, com efeito, 
cada vez mais evidente que os povos latino-americanos não sairão 
de sua situação a não ser mediante uma transformação profunda, 
uma revolução social que mude radical e qualitativamente as 
condições em que vivem atualmente. Os setores oprimidos no 
interior de cada pais vão tomando consciência — lentamente, é 
verdade — de seus interesses de classe e do penoso caminho a 
percorrer até a quebra do atual estado de coisas, e —- mais lenta- 
mente ainda — do que implica a construção de uma nova sociedade. 

Com a urbanização e a indústria nascente, o movimento popular 
latino-americano cresceu desde 1930, exigindo maior participação 
na vida econômica e política de seus respectivos países, Esse movi- 
mento, fundamentalmente urbano, foi inicialmente capitalizado pe- 
los partidos politicos de tendência populista. A crise da política 
desenvolvimentista, a que nos referimos, o aparecimento e domínio 
crescente das empresas multinacionais sobre a economia latino- 
americana, e a entrada beligerante das massas camponesas no 
processo político, fazem com que as diversas formas de populismo 
percam — em datas variáveis segundo os países — a liderança 
política que, de uma forma ou de outra, detinham até o momento. 
Após uma etapa de desorientação, inicia-se intenso processo de 
radicalização política.” Nísto, a revolução cubana realizou papel 
acelerador; ela -—— abstraindo de outros aspectos e matizes — di- 
vide em um antes e um depois a história politica recente da 
América Latina.” A isto se acrescenta a dissidência russo-chinesa 
que, entre outras coisas, acelerou a ruptura interna dos partidos 
comunistas clássicos e precipitou o surgimento de novos e mais 
radicais grupos revolucionários. 

Surgem então os focos guerrilheiros que pretendem mobilizar 
as massas a curto prazo, arrastando-as antes a uma linha radical 
que a uma organização partidária. Sucedem-se os reveses militares. 


“ Hegel — segundo apontamentos de seus alunos — afirmava há mais de 140 anos: 
“A américa é, pois, o país do futuro em que nos tempos vindouros gravitará a 
história universal no antagonismo, taivez, da América do Norte com a América do 
Sul": La raison dans vIhistoire. Paris 1965, 242 (grifos nossos). 

“ 4 bibliografia sobra a questão é vastíssima. Assinalemos apenas o conjunto de 
trabalhos editados por J. PETRAS-M. ZEITLIN, em Latin America: Reform or 
Revolution. Nova York 1968; O. FALS BORDA, Las revoluciones inconciusas em Amé- 
rica latina: 1009-1968, México 1968; e a interessante análise da atual situação, de 
Th. dos SANTOS, Dependencia económica y alternativas de cambio en América latina, 
em Lucha de ciases y dependencias en América latina. Bogotá 1976, 239-305. Para 
um estudo crítico da posição de Th. dos Santos, cf. AYTON FAUSTO, La nueva 
situación de dependencia y et análisis sociopolítico de Theotonio dos Santos: Re- 
vista Latinoamericana de Ciencias Sociales (junho-dezembdro 1971) 198-211, 

“Como é sabido, a relação do atual regime cubano com certos grupos revolucio- 
nários latino-americanos tornou-se complexa e dificil nos últimos anos. 
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As lições políticas são, porém, importantes.” A ação política revo- 
lucionária diversificou-se nestes últimos anos: de gurtos de nacio- 
nalismo de esquerda em busca de opções precisas — sob a pres- 
são de grupos e massas radicalizadas — até a subversão sob 
novas formas de luta armada, passando por um trabalho de 
ligação, em profundidade, com as massas populares, inclusive pela 
tão discutida «via eleitoral». Percebe-se, além do mais, com cla- 
reza cada vez maior, que tal processo deveria envolver todo o 
subcontinente. Poucas saídas existem, com efeito, para tentativas 
circunscritas ao âmbito nacional. 

Tal valorização atraiu uma reação, no exterior e no interior, 
da parte dos defensores da ordem estabelecida, o que levou com 
frequência a um trabalho à margem das instituições e normas legais 
vigentes, à atividade política clandestina, não isenta de violência. 
Isto torna ainda mais beligerante a reação e chega, em muitos 
casos, a severas e brutais formas de repressão,” produzindo-se 
o que Dom Helder Câmara denomina praficamente «espiral de 
violência», ” 

Estamos, na América Latina, em pleno processo de fermentação 
revolucionária. Situação complexa e movediça, que resiste a inter- 
pretações esquemáticas e exige contínua revisão das posições ado- 
tadas. Seja como for, a insustentável situação de miséria, aliena- 
ção e espoliação em que vive a imensa maioria da população 
latino-americana pressiona, com urgência, a encontrar o caminho 
de uma libertação econômica, social e política. Primeiro passo 
para uma nova sociedade. 

Entre os grupos e pessoas que levantaram a bandeira da liber- 
tação latino-americana, é majoritária a inspiração socialista, que 
representa o veio fecundo e de maior alcance. Não se trata, porém, 


“ Para uma bibliografia relativa a isto, consultar R. GOTT, Movimientos guerrii- 
leros en América latina. Uma bibliografia seleta: Mensaje (novembro 1968) 596-597. 
Cf. também o balanço feito pelo mesmo autor em La guerrilla en América iatina, 
em ibid. 4557-587; os documentos reproduzidos em Primera conferencia de ta Organi- 
zactón latinoamericana de solidaridad. Montevidéu 1987, R. DEBRAY, Ensayos latino- 
americanos. Buenos Aires 1968; o conjunto de artigos publicados em Monthly Review 
(Santiago do Chile) n. 45, 54, 55, e os estudos recolhidos, com uma resposta de 
R. Debray em Debray y la revolucidn latinoamericana. México 1969, Cf, igualmente 
um trabalho de perspectiva diferente: A. METHOL FERRE, La revolución verde oliva, 
Debray y las OLAS: Viíspera 3 (1967) 17-29, Ver também E. RODRIGUEZ, La crise 
du mouvement révolutionnaire iatino-américain et Vexpérience du Venezuela: TM 
(Julho 1970) 74-99. Cf. finalmente H. BEJAR Perl 1965: una ezpertencia querrillera. 
Lima 1969; e R. DALTON, Revoluctón en ia revolución? y ia crítica de derechas. La 
Habana 1969. Para uma avaliação e explicitação des hipáteses de trabalha dos mume- 
rosos estudos dedicados a estas questões nos Estados Unidos da A, do N., consultar 
P. GONZALEZ CASANOVA, La violence intinoaméricaine dans les enquétes empiriques 
nord-américaines: HS 15 (1970) 159-181. 

* Espiral de violência. Sigueme, Salamanca 19%. Dom Helder propugna uma 
“pressão moral libertadora” para pôr fim às estruturas opressivas e injustas em ques 
se vive na América Latina, Não poucos pensam, contudo, que esta libertação deverá 
transitar, cedo ou tarde, de uma forma vou de outra, pelos caminhos ds contra- 
violência, resposta a uma situação de violência legalizada. Para uma análise de alguns 
aspectos de violência revolucionária, ver o conjunto de trabalhos publicados em PT 7 
(1968); e F. LEÓN, La violencia revoluctonaria: Mensaje (dezembro 1968) 621.629, 

* Entre os casos mais recentes destaca-se duramente o do atual regime brasileiro. 
Internacionalmente foram denunciadas as torturas a que são submetidos os presos 
políticos. Cf. os fatos, testemunhos e denúncias em Torturas en Brasil. CEP, Lima 1970. 
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de orientação monclítica. Aos poucos delineia-se uma diversidade, 
teórica e prática, As estratégias e taticas são distintas e em 
muitos casos, até divergentes. Os enfoques teóricos também. Isso 
provém quer de interpretações diversas da realidade, quer de mi- 
metismos conscientes ou inconscientes, pois a dependência cultural 
também explora este campo. Não obstante, vai abrindo passagem 
a busca de vias socialistas próprias. Nisto a figura soiitária de 
José Carios Mariátegui, apesar do inacabado de sua obra, con- 
tinua a indicar o roteiro, 


Por certo não queremos — escrevia em texto muitas vezes citado — 
que o socialismo na América seja cópia cu decalque, Deve ser criação 
própria. Temos que dar vida, com nossa própria realidade, em nossa 
própria linguagem, ao socialismo indo-aricricano. E' missão aigna de 
uma nova geração. * 


Segundo Mariátegui, o marxismo não é «um corpo de princípios 
ce censegiiências rígidas, iguais para todos os climas históricos 
e todas as latitudes sociais... O marxismo, em cada país, em 
cada povo, opera e atua sobre o ambiente, sobre o meio, sem 
descurar nenhuma de suas modalidades». * Para ele, o materia- 
lismo é antes de tudo histórico, como hoje para muitcs na Amé- 
rica Latina, «um método de interpretação histórica da sociedade», “ 
Toda a sua obra, pensamento e ação, não isenta de explicáveis 
limitações, foi marcada por estas inquietações, Seu socialismo foi 
criador, porque cheio de fidelidade.” Fiel a suas fontes, porém 
acima de todo dogmatismo, e às intuições de Marx, e simulta- 
neamente fiel a uma realidade histórica original. * 


Não obstante — e anteviu-o Mariátegui — só uma práxis revo- 
lucionária suficientemente vasta, rica e intensa, e com a -partici- 


% Aniversario y balance, em Ideologia y política. Lima 1969, 248. 

m» Mensaje al congreso obrero (1927), em ibid. 112. 

” Defensa del marzismo, Lima 1959, 36; fala também do “cánon de Marx” (lb. c.). 
Cf. igualmente ibid. 63 e 105. Mariategui deve esta idéia a D. Croce para quem 
“o chamado materialismo histórico não é uma filosofia da história”, mas um “sim- 
ples cânon de interpretação”. Materialismo storico ed economia martistica (CIMO). 
Bari 1968, 2 e XII. Em outro contexto, a atual voga da interpretação althusseriana 
do marxismo na América Latina começa a generalizar a idéia do materialismo histó- 
rico como uma “ciência da história”, que intenta libertar-se de todo elemento ideo- 
lógico. Cf. sobre Althusser os estudos dos autores latino-americanos, o primeiro crítico, 
o segundo favorável: J, A. GIANNOTTI, Contra Alihusser: Teoria e prática 3 (1968) 
60-82; S. KARSZ, Lectura de Althusser, em Lectura de Aithusser. Buenos Aires 1970, 
13-230. Esperamos estudar num primeiro trabalho algumas questóss referentes às 
ambigiildades do uso do termo “materialismo” e às diferentes interpretações do 
marxismo como concepção tolal da vida ou como ciência da história, e por conse- 
guinte à ubiquação da visão do homem e da ideologia atéia no marxismo. 

“"Os verdadeiros revolucionários — escrevia Manúátegui -— nunca procesdem como 
se a história começasse com eles”: Peruanicemos al Perú, 117. 

*% Ainda falta, sobre Mariátegui, um estudo de conjunto, profundo es crítico. Cf. 
os trabalhos de F. POSADA, Los origenes del pensamiento marzista en Latinoemérica. 
Política y Cultura. Madri 1968; A. SALAZAR BONDY, El pvensamiento de Mariátegui 
y la filosojta marrista, em Historia de las ideas en el Perú contemporáneo II. Lima 
1959, 311-342; M. KOSSOK, J. C, Maridtegui y el desarrolio dei pensamiento marzista 
en et Peri: Documentos políticos (Bogotá) 37 (1964); A. MELIS, Mariátegui, primo 
marrista dell' America: CM (março-abril 1867) 132-157, KR. PARIS, EL marzismo de 
Maridtegui: Aportes (junho I9MTO) 630; e o recente e nem documentado estudo de 
YERKO MORETIC, José Carlos Maoridtegui. Santiago do Chile 1970, 
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pação de homens provindos de diversos horizontes, pode criar 
as condições de uma teoria fecunda. Tais condições começam a 
surgir e, sem perder em beligerância e radicalidade, certamente 
levarão a modificações maiores que as vislumbradas por aqueles 
que buscam refugiar-se em soluções de facilidade e em comunhões 
para os que não aceitam esquematismos, frases feitas nem posi- 
ções acríticas em face das realizações históricas do socialismo. 
Um dos maiores perigos que cercam a construção do socialismo 
— urgida por tarefas imediatas -- na América Latina é carecer 
de toria sólida e própria. Própria, não por prurido de originali- 
dade, senão por elementar realismo histórico. * 


Neste processo de libertação estã presente, alias, explícita ou 
implicitamente, um substrato que convém não esquecer. A busca 
da libertação do subcontinente vai mais longe que a superação 
da dependência econômica, social e política. Consiste, mais pro- 
fundamente, em ver o devir da humanidade como um processo 
de emancipação do homem ao longo da história, orientado para 
uma sociedade qualitativamente diferente, na qual se sinta o 
homem livre de toda servidão, seja o artífice de seu próprio des- 
tino.“ E" buscar a construção de um homem novo. 


Os revolucionários — escrevia Emesto «Che» Guevara — precisamos 
muitas vezes dos conhecimentos e da audácia intelectual necessários para 
encarar a tarefa do desenvolvimento de um homem novo por métodos 
distintos dos convencionais; estes sofrem da influência da sociedade 
que os criou, * 


Eis o que, em última instância, sustenta o esforço de libertação 
em que estã empenhado o homem latino-americano. Mas para que 
seja autêntica e plena, deverá a libertação ser assumida pelo 


“ ridel Castro fez repetidos apelos pela aceitação desta posição, Em janeiro de 
1964 dizia; “Nosso país aprofundará suas idéias revolucionárias e levará avante sua 
bandeira até onde -for capaz; nosso país manterá além disso seu próprio selo, resul- 
tado de sua experlência e de sun história; e na ideologia, seu critério, sua mais 
absoluta independência, seu caminho mais próprio, elaborado por nosso povo e por 
nossa experiência”. E alguns meses depois: “Nós não pretendemos ser os mais per- 
feitos revolucionários . Porém o que temos é nossa forma de interpretar o socia- 
lismo, nossa forma de interpretar o marxismo-leninismo, nossa forma de interpretar 
o comunismo”: citado em A. BUNTIG, La iglesia en Cuba. Hacia una nueva frontera: 
Revista del CIAS (Buenos Aires) 193 (197%) 24. 

“ Cf. o que relembramos anteriormente no capítulo 2. 

“ El socialismo y ei hombre, em Cbras completas, Montevidéu 1967, 20. “Deixe-me 
dizer-lhe, com risco de parecer ridículo, que o verdadeiro revolucionário é guiado 
por grandes sentimentos de amor. E' impossível pensar num revolucionário autêntico 
sem esta qualidade... Nessas condições, cumpre ter prande dose de humanidade, 
grande dose de sentimento da justiça e da verdade, para não cair em extremos 
dogmáticos, em escolasticismos frios, em insulamento das massas. Importa lutar todos 
e dias para que esse amor & humanidade viva se transforme em fatos concretos, 

em gestos que sirvam de efeito de mobilização”: Fbid. 24 e 25. Cf. também os textos 
deizados pelo jovem boliviano Nestor Paz: “Creio que a luta de líbertação se enraiza 
na linha profética da história da salvação... O iátego da justiça tantas vezes atrai- 
çonda cairá sobre o explorador, esse falso cristão que se esqueceu que a força desse 
amor deve levá-lo a libertar o próximo do pecado, isto é, de toda carência de amor. 
Cremos mvum homem novo, libertado pelo sangue e ressurreição de Jesus. Cremos 
numa terra nova, onde seja o amor a lei fundamental, O que sá se consegus rom 
pendo os velhos moldes baseados no egoísmo”; “Proclama revolucionaria” em Néstor 
Paz Zamora, el místico cristiano de la guerrilia: NADOC 184 (iP71) 18 o 19. 
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próprio povo oprimido, e para isso deverá partir dos próprios 
valores desse povo. Só nesse contexto pode ser levada a bom 
termo uma verdadeira revolução cultural. 


Neste último aspecto, um dos esforços mais criadores e fecundos 
realizados na. América Latina são as experiências e trabalhos de 
Paulo Freire, que tenciona constituir uma «pedagogia do opri- 
mido».“* Por meio de uma «ação cultural» — que une teoria e 
práxis -—— desalienante e libertadora, o homem oprimido percebe | 
e modifica sua relação com o mundo e com os outros homens. 
Passa deste modo de uma «consciência ingênua» — que não pro- | 
blematiza, que superestima o tempo passado, tende a aceitar ex- 
plicações fabulosas e busca polemizar, — a uma consciência 
crítica», que aprofunda os problemas, é aberta 20 novo, substitui | 
as explicações mágicas pelas causas reais e tende a dialogar. 
Neste processo, denominado por Freire «conscientização», o opri- 
mido «extrojeta» a consciência opressora que nele habita, adquire 
conhecimento de sua situação, encontra sua própria linguagem e 
torna-se, ele próprio, menos dependente, mais livre, comprome- 
tendo-se na transformação e construção da sociedade.“ Precisemos, 
além disso, que a consciência crítica não é um estado a que 
se chega de uma vez por todas, porém um esforço permanente 
do homem que procura aituar-se no espaço e no tempo, para 
exercer sua capacidade criadora e assumir suas responsabilidades. 
A consciência é, portanto, relativa a cada etapa histórica de um 
povo e da humanidade em geral. 


As idéias e métodos de Freire seguem seu caminho. A cons- 
cientização desprende, aos poucos, todas as suas virtualidades; 
porém revela também certos limites. Na realidade, é ela um pro- 
cesso suscetível de aprofundamentos, modificações, reorientações 
e prolongamentos. Nessa tarefa estão empenhados, em primeiro 
lugar, seu iniciador e ainda muitos dos que, de um modo ou de 
outro, têm participado desse movimento. º , 


“Esse é o título de ums obra de P. Freire, aparecida em Montevidéu 1970, 

“Ct. P. FREIRE, Educação como prática da liberdade. Rio de Janeiro “1959, e os 
artigos recolhidos em Contribución ai proceso de conclentización en América latina, 
Montevidéu, Cristianismo y sociedad (suplemento) 1968. Ver também L. A. GOMES DE 
SOUZA, Problemática de la educación en América latina, em Educación latinoamericana. 
Bogotá 1967, 54-64; os estudos de H. CONTERIS, J. BARREIRO, J. DE BANTA ANA, 
R. CETRULO e V. GILBERT, reunidos em Conciencia y revolución. Montevidéu 1989; 
E. FIORI, Corcientización y educación: Víspera 19-22 (1970) 23-32. 

“ CI. 85 declarações de NOEL OLAYA e GERMAN ZAEBALA, En la ruta de Golconda: 
Víspera 13-14 (1969) 36-39. 


7 
A IGREJA NO PROCESSO 


DE LIBERTAÇÃO 


E ad] 


A Igreja da América Latina viveu e contihua a viver, em grande 
parte, em estado de gueto. Surgida na época da Contra-Reforma, 
a comunidade cristã latino-americana foi marcada por uma ati- 
tude de defesa da fé. Foi reforçada essa posição, em alguns 
casos, pela hostilidade das correntes liberais e anticlericais do 
século passado e, mais recentemente, pelas duras críticas recebidas 
dos que lutam por transformar a sociedade atual, a que se acha 
a Igreja estreitamente ligada. Isto a levou a buscar o apoio do 
poder estabelecido e dos grupos economicamente poderosos, para 
fazer frente a seus eventuais adversários e assegurar o que acre- 
ditava ser uma trangúila pregação do evangelho. 

No entanto, de uns tempos a esta parte, assistimos a um grande 
esforço para sair dessa situação de poder e mentalidade de gueto 
e alijar a proteção ambígua que lhe proporcionavam os usufru- 
tuários da ordem injusta em que vive o continente." Os cristãos, 
individualmente, em pequenas comunidades, e mesmo a Igreja 
toda, vão tomando aos poucos maior consciência política e adqui- 
rem melhor conhecimento da atual realidade latino-americana, 
em particular, de suas causas profundas. Comeca, com efeito a 
comunidade cristã a ler politicamente os sinais dos tempos na 
América Latina. Ainda mais, temos sido testemunhas de toma- 
das de posição possivelmente reputadas audazes, mormente le- 
vando-se em conta o comportamento até hoje observado. E' uma 
aposta em favor da opção libertadora que provoca resistências 
e receios. 

Tudo isso exigiu esforço de reflexão que responda às questões 
levantadas por essa nova atitude: daí os esforços teológicos ten- 
tados hoje na América Latina provirem mais dos grupos cris- 
tãos comprometidos com a libertação de seus povos, do que dos 
centros tradicionais de ensino da teologia. A riqueza de tais 
compromissos condicionará a fecundidade da reflexão. 


iIvan Vallier assinala bem — m de uma discutível a primeiros 
passos dese rompimento em Las Re EN Ds Wa: catolicismo, tido 
SW LIPRET Elltes y desarrolio en América latina. 


cambio social, 
id Aires 1967, 10 189. 


O processo é complexo e 05 acontecimentos estão em pleno 
curso. Em função da participaéão no processo de libertação, e 
deixando de lado por esta razão outros aspectos da vida da 
Igreja, interessa-nos assinalar aqui alguns traços que nos permai- 
tam esboçar a nova situação que se está criando. 


L COMPROMISSO DOS CRISTÃOS 


Os diversos setores do povo de Deus comprometem-se gradual- 
mente e de forma variada com o processo de libertação; percebem 
que essa libertação passa «í cssuriamente por uma ruptura com 
a atual situação, por umã revolução: social. Se se considera O 
conjunto da comunidade crista iulinv-americaia, cumpre reconhe- 
cer que são minorias, porém minorias crescentes e ativas, que 
dia a dia adquirem maior audiência dentro e foru da Igreja. 


1. Leigos 


Aquilo a que demos o nome de pastoral de «nova cristandade» 
motivou um compromisso político em prol da criação de uma 
sociedade mais justa. Os movimentos apostólicos laicos, parti- 
cularmente os de juventude, deram em anos passados boa parte 
de seus melhores dirigentes aos partidos políticos de inspiração 
social-cristã.* A passagem pela etapa da «distinção de planos» 


permitiu purificar as motivações desses compromissos € descobrir 
novas perspectivas da ação do cristão no mundo, em colaboração 


3 Entre os trabalhos mais recentes, cf. para o caso da Igreja argentina a exce- 
tente análise de L. GERA-G. DRICGUEZ MELGAREJO, Apuntes para una inter- 
de ia iglesia argentina: Vispera 15 (1970) 59-88. Sobre alguns aspectos da 
igreja peruana, consultar O estudo de A. ALBERTO ASTIZ, The Catholic “Church in 
Politica: the Peruvian Case (ponencia presentada en el “Eighth World Congress of the 
International Political Science Association”. Munique 31 agosto-5 setembro 1970). 
A Igreja cubana vive uma situação original rica em ensinamentos para; toda a 
América Latina; of. à seu respeito A. BÚNTIG, o. c., que reiraçã à evólução da 
posição da Igreja em face do atual regime cubano e examina O presente estado de 
coisas, A propósito do recente desenvolvimento da situação da Tgreja brasileira, cf. 
o informe jornslístico de H. FESQUET, L'église catholique au Brésil, em “Le Monde” 
(paris) 8,9 e 10 de setembro de 1970. Sobre a Igreja boliviana pode-se consultar 
a interessante informação de L. PEREZ, Bolivia: ta iglesta y la politica: SPES H 
(1970) 1-19. Cf. também JORDAN BISHOP, Christianisme et révolutton en Amérique 
latine: Esprit 1 (1971) 16-30. Sobre outros aspectos da vida da Igreja latino-americana , 
cf. E. LAURENTIN, Amérique latine à Vheure de Venjantement. Paris - 1969; H. 
BORRAT, Le heurt de léglise et des pouvoirs en Amérique latine: TE 42:43 <1970) 
45.67. Pode ser interessante, sob outro prisma, consultar também o informe feito 
por encargo do Departamento de Estado dos Estados Unidos por L. EINADDI-R. 
MAULLIN-A. SEPAN-M. FLEET, Latin American insiituiton development: The changing 
Catholic Church. The Rand corporation, Califórnia 1969. 
10 caso chileno foi talvez o mais típico e também o mais duradouro: cf. G. 
WAVLAND-SMITEH, The Christian Democratic Party in Chile: CIDOC Sondeos, Cuerma- 
vaca (México) n. 39. 
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com homens de outros horizontes.' Hoje, os movimentos apostó- 
licos de jovens radicalizaram suas opções políticas. Faz já algum 
tempo que, na maioria dos países latino-americanos, seus mili- 
tantes não se orientam para grupos renovadores moderados. E 


As opções políticas cada vez mais revolucionárias dos grupos 
cristãos — sobretudo estudantis, operários e camponeses — Ppro- 
vocaram freqientes conflitos entre os movimentos do apostolado 
leigo e a hierarquia, questionando sus atual ubiquação na Igre- 
ja e sofrendo por fim muitos deles sérias crises. * 


Mais ainda, muitos descobrem nesses movimentos às exigências 
evangélicas de um compromisso cada vez mais resoluto com 08 
oprimidos deste subcontinente espoliado. Mas a insuficiência dos 
esquemas teológico-pastorais até há pouco vigentes em tais mo- 
vimentos, a percepção dos laços estreitos que unem à Igreja à 
ordem social que se quer mudar, as urgências — por vezes am- 
bíguas — da ação política, a impressão de tocar o «concreto» 
na luta revolucionária, fizeram, no entanto, que em muitos casos 
o projeto em prol da revolução social substituisse paulatinamente 
o projeto em prol do reino” ou, mais exatamente talvez, se tor- 
nasse confusa a relação entre ambos. 


Em concreto, tudo o que está dito nas últimas linhas significa, 
muitas vezes, um compromisso em grupos políticos revolucioná- 
rios." A aituação política da América Latina e a subversão da 
ordem atual propugnada por esses grupos força-os a se colo- 
carem necessariamente em certa clandestinidade. Além disso, na 
medida em que se toma consciência da situação de violência 
existente e legalizada, a questão da contravenção abandona O 


«Iniciou-se esta etapa nos movimentos universitários de alguns países da América 
do Sul, até 1960-1962, cf. por exemplo as passagem do “ideal hustórico” de sabor 
maritainiano (ver JUC. Boletim nacional 4 [1960] Rio de Janeiro) à "consciência his- 
tórica” em que se percebe a influência de H. de Lima Vaz (cf. EQUIPE NACIONAL, 
Rejlezões sobre o sentido do movimento, em Juc. Boletim nacional 1 (1963). Cf. 
também G. GUTIERREZ, Misión de la iglesia y apostolado universitario. Lima 1960 
(folheto) e P. RODÉ, Promocidn del iaicado. Montevidéu 1963 (folheto). 


Rio de Janeiro 1968. 

SA literatura sobre o problema é abundantissima, porém de difícil acesso. Cr. 
entretanto uma boa visão de conjunto sobre os movimentos apostólicos universitários, 
G. GIMENEZ, Introducción a una pedagogia de la pastoral universitaria. MIEC-JECI, 
Servicio de documentación, Montevidéu 1968. CF. também o informe apresentado 30 
papas Paulo VI pelo Departamento de Pastoral Universitária do CELAM; La realidad 


universitaria y sus implicaciones pastorales, em Educación latinoamericana. Bogotá 
1968. A mi é jverticularmente aguda na Igreja brasileira; cf. a este respeito 
M. SCHOOYANS, O desafio da secuiarização. São Paulo 1968. 


Questão bem  agsin Ph. ROQUEFPLO, 
Experiencia del mundo, experiencia de Dios? Sigueme, Salamanca 1969, 44-48. CI. as 
tuação espanhola, de A. ÁLVAREZ 

BOLADO, Compromiso terrestre y crisis de je, em Vida cristiana v compromiso 
terrestre, Mensajero, Bilbao a mun de próxima publicação na revista Víspera. 


vana 1969, (Anuncia á 
Pensamiento crítico [Havana] 31 (1969) 190). Sobre a colaboração e diálogo com 
grupos marxistas, consultar A. GAOTE: Ei largo comino del diálogo cristiano-marzista: 
Mensaje 169 (1968) 209-219. 
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plano dos critérios éticos abstratos para se colocar mais deci- 
didamente no da eficácia política; ou mais exatamente talvez, 
neste último nível é que concretamente se coloca o problema do 
homem que está em causa." Nessas condições, a participação po- 
lítica dog cristãos adquire caracteres inéditos que tomam de sur- 
presa as atuais estruturas eclesiais, inclusive os mais avançados 
métodos pedagógicos dos movimentos de apostolado leigo. E 
claro, por exemplo, que o tipo de movimento apostólico repre- 
sentado pela ação católica operária francesa — comunidades de 
cristãos com opções políticas diferentes, que se reúnem para re- 
visão à luz da fé — é, tal qual, inoperante. Entre outras coisas, 
porque a radicalização política tende a uniformar e apaixonar as 
opções, e porque o tipo de atividade que se desenvolve não per- 
mite exprimir-se com inteira franqueza. O esquema da ação cató- 
lica operária é válido em uma sociedade mais ou menos estável e 
onde o jogo político se faz à luz do dia. Isto supõe e facilita, 
por um lado, o diálogo doutrinal com o marxismo dentro de 
modalidades que interessam menos na América Latina. Neste con- 
tinente, os oprimidos e os que procuram identificar-se com eles 
cada vez mais resolutamente se defrontam com um adversário 
comum e, portanto, a relação entre cristãos e marxistas adquire 
traços diferentes dos de outras latitudes. ” 


Por outro, torna-se também cada vez mais frequente o en- 
contro entre cristãos de diversas confissões na mesma opção 
política, o que proporciona a formação de grupos ecumênicos, às 
vezes marginalizados por suas respectivas autoridades eclegiasti- 
cas, mos quais os cristãos compartilham sua fé e seus esforços 
em prot da criação de uma sociedade mais justa. A luta comum 


faz que para eles a temática tradicional do ecumenismo se mostre 
superada (um «casamento entre anciãos», como se disse) e se 
procurem novas veredas no caminho para a unidade, * 

Pode entretanto observar-se profunda renovação ou renascimento 
de certos movimentos de apostolado leigo. Passado o primeiro im- 


* Sobre a atitude em ambientes cristãos a este respeito, cf. GC. AGUIAR, Tendances 
et courants..., 20-21. 

» E interessanto a este propósito o juízo de Fidel Castro sobre Camilo Torres: 
“O caso de Camilo Torres demonstra isto; um sacerdote que foi “ali morrer pelos 
combatentes em prol da libertação de seu povo. Constitui por isso todo um símbolo 
da unidade revolucionária dos povos da América Latina”. Discurso de 5 de janeiro 
de 1969, em A. BÚNTIG, o. e., 40. 

14 Como em alguns setores da Igreja católica, nas Igrejas evangélicas se rejeitam 
os laços com a atual ordem injusta: “Nossas Igrejas evangélicas não só [azem 
parte dessas estruturas que contribuem para manter tal estado de opressão, mas 
reforçam este estado humano de alienação no yretender-se por assim dizer “de 
direito divino”: CH, LALIVE D'EPINAY, La iglesia evangélica ta revoluctón latino- 
americana: CIDOC DOC 68-78, 6. Cf. W. CESAR-R. SHAUILO. FALS BORDA-B. 
MUNIZ DE SOUSA, Protestantismo e imperialismo na América latina. Petrópolis 
(Brasil) 1968. O movimento ISAL (Igreja e sociedade pare América Latina) é uma 
importante tentativa de colaboração de cristãos de diferentes denominações dentro 
de uma clars opção pela libertação, cf. as declarações de J. DE SANTA ANA, 
Isal: un movimiento anfitmperialista y antioligárquico: NADOC 95 ( 1968). Cf. a 
lúcida análise de RUBEM ALVES, El protestontismo como una forma de colonialismo: 
PD 33 (1968) 7242-248. 
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peto de uma politização radical para o qual estavam mal apare- 
lhados teológica, pedagógica e espiritualmente, tudo parece co- 
meçar a encontrar novo embasamento.” Estão surgindo também 
novos tipos de agrupamentos, ” ou uma estreita colaboração entre 
os movimentos existentes, além de qualquer especialização — po- 
rém respeitando a necessidade de uma pedagogia própria — orien- 
tada a determinado ambiente social, aglutinados antes pela ado- 
ção de uma posição na Igreja e no processo político latino- 
americano. Uma opção clara pelo setor oprimido e por sua 
libertação leva a profundas recolocações e a nova visão da fe- 
cundidade e originalidade do cristianismo, bem como do papel 
que pode exercer nesse processo à comunidade cristã. A tal res- 
peito, hã não só uma vontade reafirmada, mas ainda experiências 
concretas de como dar testemunho do evangelho no atual mo- 
mento da América Latina, Muitas questões há porém que estão 
por resolver; pelo menos não é deganuveado o horizonte ante à 
nova vitalidade que se pode pressagiar. 


2. Sacerdotes e religiosos 


Uma percepção melhor da trágica realidade do continente, as ni- 
tidas tomadas de posição determinadas pela polarização política, 
o clima de participação mais ativa na vida da Igreja criado pelo 
concílio e o impulso dado pela Conferência episcopal de Medellin, 
levaram o setor sacerdotal (e religioso) a ser hoje um dos mais 
dinâmicos e inquietos da Igreja latino-americana.” Sacerdotes € 
religiosos, em proporção cada vez maior, procuram participar mais 
ativamehte nas decisões pastorais da Igreja. Pretendem porém 
sobretudo que esta rompa suas ligações com uma ordem injusta 
e que, na renovada fidelidade ao Senhor que a convoca €e àd0 
evangelho que ela prega, comprometa sua sorte com & daqueles 
que sofrem miséria e saque. 


2 Este novo enfoque começa recentemente a traduzir-se em textos. Ct. por exemm- 
plo, em nível dos movimentos camponeses, o documento elaborado por 8. SANT'ANNA, 
Una ezperiencia de concientización: cor M.I.J.A4.R.C. en et Cono Sur. Montevidéu. 
Servicio de documentación del MIEC-JECI (série 2, doc. 7), 19%. Sobre o trabalho 
em ambiente operário, ct. as conclusões da Reunião latino-americana de equipes coor- 


la explicitación de la fe. Montevidéu, ibid. (sério 1, doc. +21), 1970. 

um exemplo interessante é O dos “Simposios de teciogia de la Mberación” orga- 
nizados na Colômbia, ct. G. PEREZ, Palabras introductorias em Aportes para ia 
tiberación. Bogotá 197%, 1-4. 

Cf. boa visão de conjunto em M. DE CERTEAU, Problêmes actueis du sacerdoce 
en Amérique Latine: RSA 4 (1968) 591-600; e em J. COMBLIN, Problêmes sacerdotaur 
d'Amérique latine: VS 3 (1968) 3119-343. Para o caso do Brasil, ver 08 resultados de 
um inquérito recente, J. MARINS, Pesquisa sobre o clero do Brastl: REB (março 
1969) 121-138. Em relação aos religiosos é necessário destacar O ativo e incessante 
iabor realizado pelas Conterência Latino-americana de Religiosos (CLAR), em função 
de um compromisso com o processo de li ; 


Observa-se, em bom número de paises, a criação de grupos sa- 
cerdotais — de características não previstas pelo direito canônico! 
— para canalizar e reforçar essa inquietude nascente. “ Nesses 
grupos predomina a vontade de comprometer-se com o processo 
de libertação e o desejo de mudanças radicais tanto nas atuais 
estruturas internas da Igreja latino-americana, quanto nas formas 
de sua presença e atuação em um subcontinente em situação 
revolucionária. 

Estas preocupações — e outros fatores — levaram em muitos 
casos a atritos com bispos locais e núncios apostólicos. “ Pode-se 
pensar até que, se não se derem mudanças profundas, se estenda 
e agrave nos próximos anos tal situação de conflito. 

Muitos são, por outra parte, os sacerdotes que consideram um 
dever tomar posições pessoais claras e comprometidas no campo 
político. Alguns têm ativa parte nele, ” com. frequência em relação 
a grupos revolucionários. Na realidade, . quanto ao essencial, o 
. assunto não é novo. De muitas maneiras teve e tem o clero, na 
América Latina, participação direta na vida política (apenas 
dissimulada em certos casos, com pretextos de indole religiosa). 
O que é novo é que não poucos afirmam às claras a necessidade 
e obrigatoriedade desse compromisso e, sobretudo, as opções que 
de um modo ou doutro se vão tomando situam-se em linha sub- 
versiva com respeito à ordem social vigente. 

Há ainda aqueles que ajuntam a isso os efeitos de certo can- 
saço com a densidade das resistências por vencer no interior da 
Igreja e o desencanto pela inoperância de um trabalho que jul- 


'» “Sacerdotes pars o terceiro mundo” (Argentina) e o “Movimento sacerdotal ONIS” 
(Peru) são hoje talvez os mais organizados e ativos. Até há pouquíssimo tempo, 
embora situado noutra perspectiva, também o grupo de “Golconda” (Colômbia) dei- 
xou fundo sulco. Há grupos similares no Equador (“Convenção nacional de presbí- 
teros”), Chile (grupo “Os Oitenta”), Guatemala (CODESGUA, Confederação nacional 
de sacerdotes da Guatemala), México (“Movimentos de sacerdotes para o povo"). Uma 
Declaración de la Comisión permanente del episcopado argentino critica severamente 
algumas teses do movimento “Sacerdotes para o terceiro mundo” em NADOC 164 
(1970), cf, a este respeito s carta dirigida por monsenhor Jerónimo Podesth à 
Conferência episcopal argentina em NADOC 183 (1971) e sobretudo a extensa e 
documentcãa resposta do mencionado grupo sacerdotal: Nuestra rejlerión, Carta a tos 
obispos argentinos. Buenos Aires 1970. Cf. sobre estes grupos o breve estudo de 
EAD ARROYO, Católicos de tirsquierda en América latina: Mensaje 191 (1970) 


1% Isto ocorreu em quase todos os países da América Latins, quiçá com caracte- 
rísticas mais graves no Brasil, Argentina e Guatemala. Ver a este respeito os docu- 
mentos reproduzidos por SEDOC (Petrópolis, Brasil), CIDOC (Cuernavaca, México), 
NADOC (Lima, Peru). 

E' conhecido o caso de Camilo Torres. Cf. seus trabalhos compilados em Camito 
Torres, por el P, Camilo Torres. 1956-1965. Cuernavaca 1967: Camilo Torres; liberación 
o muerte. Havana 1967; e a mais completa compilação: Camilo Torres, cristianismo 
y, revolución, México 1970. Ver também G. GU » Camilo Torres, el cura guerrillero. 

ogotá 1967 (obra documentada, mas, não raro, de iniões discutíveis). Ver es 
observações de O. MALDONADO, E! Camilo Torres de Germán Guemán: em CIDOC 
43 (1967). Cf. também J. M. GONZÁLEZ RUIZ, Camiio Torres o el buen samaritano: 
em PD 25 (1968) 139-141, CI. um esf por situar as figura de Torres na história 
política colombiana: O. FALS BORDA, Subversión y cambio social en Colombia. Bo- 
gotá 1969, 151-160; ver também MH. BOGORJE e vcutros: Retrato de Camilo Torres. 
México 1969; sobre algumas repercussões da figura de Camilo, cf. E. LÓPEZ OLIVA, 
El camilismo en la América latina. Havana 1970. Elas mostram, segundo o autor, 
que se amplia “a frente revolucionária latino-americana” (p. 121). Mas não se trata 
de um caso único, O compromisso político dá-se em grau diferente em muitos casos 
de sacerdotes latino-americanos. 
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gam puramente «religioso», de escasso contacto com a realidade 
e as urgências sociais do continente. Está-se pois ante uma 
«crise de identidade» e portanto ante uma recolocação do atual 
estilo de vida sacerdotal e mesmo, para alguns, do próprio sen- 
tido do sacerdócio. São, inversamente, cada vez mais numerosos 
os que encontraram um renovado sentido de seu sacerdócio ou 
vida religiosa no compromisso com os setores oprimidos e com 
sua luta pela libertação. Para esses o evangelho, palavra do 
Senhor, mensagem de amor, é força libertadora que vai às raizes 
mesmas de toda injustiça. Isto os leva a fazer passar a segundo 
plano questões que hoje se colocam -- com diferente prioridade 
em outras latitudes — na vida sacerdotal ou religiosa, ? 


E' frequente hoje, na América Latina, serem certos sacerdotes 
considerados elementos «subversivos». Muitos são vigiados ou pro- 
curados pela polícia. Outros acham-se na prisão, são expulsos do 
país (Brasil, Bolívia, Colômbia, República Dominicana, são exem- 
plos significativos) ou assassinados por grupos terroristas antico- 
munistas. * Para os defensores da ordem atual, a «subversão sa- 
cerdotal» é surpreendente. Não estão acostumados com ela. Quase 


» Jorge Vernazza, em nome do Secretariado permanente do movimento “Sacerdotes 
para O terceiro mundo”, escrevia ao responsável pelo movimento “Echanges et 
Iralogues” (França), após reconhecer certas coincidências entre os dois movimentos: 
“Contudo, cremos que são diferentes nossos enfoques fundamentais. Nosso objetivo 
essencial não é “pór fim h nossa condição de clérigos”, mas comprometer-nos sacer- 
dotalmente no processo revolucionário latino-americano. Não há dúvida de que nossos 
condicionamentos sociais e eclesiásticos são muito diversos: a América Latina exige 
primordialmente uma salvação que se verifique na libertação de um muitissecular 
estado de injustiça e de opressão. E a Igreja é que deve anunciar € promover essa 
libertação, a Ipreja que, sos olhos do povo, está indissoluvelmente unida à imagem 
e função sacerdotal... Portanto, muito embora nossos gestos e declarações nos tra- 
gam — como de fato já trouxeram — atritos e suspeitas com a maior parte da 
Igreja “oficial”, é nossa preocupação não sparecermos marginalizados dela, s lim de 
nossa ação não perder eficácia, pois a Igreja é que detém, relativamente ao povo, 
uma enorme eficiência conscientizadora... Acontece que. múltiplas razões sociológicas 
e históricas nos fazem sentir — a nós latino-americanos — o “estado clerical” de 
torma diferente da de vocês. Talvez u falta de maior formalismo e eficácia, ou 
também formas sociais mais chás e “democráticas” no governo eclesiástico nos te- 
nham facilitado o sentirmo-nos menos oprimidos por ele... Parece-nos, portanto, 
que O pra compromisso com o homem e com o processo revolucionário é que 
nos obr a permanecermas clérigos"; Carta de 10 de dezembro de 1969, em Enlace, 
boletim co movimento “Sacerdotes para o terceiro mundo” J0 (I970) 22-23. 

E em carta aberta do mesmo grupo sacerdotal argentino aos padres holandeses, 
a propósito da questão do celibato, lê-se: “Celibatários ou casados, o importante 
é que tornem presente a este mundo de hoje a salvação de Jesus Cristo. Mas 
esta salvação, na conjuntura de 1970, exige liquidar com o “imperialismo do di- 
nheiro”... Vossas Reverendíssimas, padres da Holanda, são testemunhas de Jesus 
Cristo e de sua salvação em país rico, imperialista e explorador. Permitam-nos, 
pois, langar-lhes este apelo; Como celibatários, os Senhores não souberam ou não 

ser a voz dos países espoliados, que soírem as consequências da politica 
econômica injusta dos dirigentes de seus países. Esperamos que, ums vez casados, 
o possam fazer melhor. Com efeito, se a vida matrimonial não os ajudar sa abrirem-se 
mais às dimensões do mundo, sobretudo do mundo dos que são despojados pelas 
“leis” do comércio internacional, não terão feito outra coisas que dar mais um passo 
no rumo do sburguesamento, Não esqueçam que, enquanto Vossas Reverendissimas 
pedem q direito de constituir um lar, muitos pobres do terceiro mundo renunciam 
ao seu para entregar-se completamente à libertação de seus irmãos”, em. LEjeracica 
(México) (março 1970). 

%% Foi o que recentemente ocorreu com Henrique Pereira, sacerdote do Recife, 
Brasil, Cf. os documentos reproduzidos em SEDOC (agosto 1969) 143-149; e Ante 
e! asesinato del padre Henrique Pereira: Spes (Montevidéu) (1989). Ver também a 
este respeito as reflexões de B. PELEGRI, Meditucidon ante el cadáver del padre 
Henrique: Vispera 12 (1969) 3-7. 
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se poderia dizer que a atividade política de certos grupos de 
esquerda e, dentro de certos limites, é assimilada e tolerada 
pelo sistema, o que até lhes é útil para justificar determinadas 
medidas repressivas. O papel que tradicionalmente exerceram os 
sacerdotes e religiosos na América Latina antes faz que sua 


dissidência apareça como particularmente perigosa.” 


3, Bispos 


Os graves e novos problemas que se apresentam à Igreja latino- 
americana e configuram uma realidade conflitual e móvel encon- 
tram muitos bispos mal preparados para cumprir sua missão. Há, 
contudo, um despertar para as dimensões sociais da presença da 
Igreja e a consegiiente redescoberta de sua missão profética. 


Particularmente os bispos de regiões mais miseráveis e explo- 
radas é que têm denunciado mais energicamente as injustiças de 
que são testemunhas.” Ao assinalarem, porém, suas causas pro- 
fundas, enfrentaram as grandes forças econômicas e políticas de 
seus paíises;” dai a serem acusados de intervir em terreno que 
lhes não compete, inclusive de se inclinarem às idéias marxistas, 
hã somente um passo. Passo amiúde transposto, e alegremente, 
em setores conservadores, católicos ou não. Alguns destes bispos 
transformaram-se quase em figuras políticas em suas respectivas 
nações, o que acarretou, como consegiiência, estreita vigilância 
policial e, em alguns casos, ameaças de morte da parte de grupos 
de extrema direita, 


Não se trata, porém, apenas de gestos pessoais isolados. E' 
muitas vezes o caso de todo um episcopado a tomar francamente 


o 4 propósito desta situação, depois de afirmar que “o marxismo tem necessidade 
de desenvolver-se, de sair de certo anquilosamento, de interpretar com espírito dp 
tivo e clentífico as realidades de hoje, de comportar-se como uma força revolu 
nária e não como uma Igreja pseudo-revolucionária”, Fidel Castro acrescenta: “São 
as palavras da história: quando vemos setores do clero converter-se em forças reva- 
lucionárias, como podemos nós resignar-nos a ver setores do marxismo transformar-se 
sã forças eclesiásticas?”: Discurso no encerramento do esso de intelectuais, a 

de janeiro de 1969, en F. CASTRO, Révolutlon cubaine 11. Paris 1969, 253. 

e” Ct. por exemplo os trabalhos de Dom Helder Ra publicados em vários 
volumes em Pronunciamientos de Dom Helder. Nordeste Secretariado regional 
CNBB, Recife, Brasil, Revolução dentro de paz. Ro o Jainto 1968; Espiral de vio 
lencia. Pr Salamanca 197); Para liegar a tiempo. Sigueme, Salamarwa 1972; 
Evongile et révolution soclale. Paris 1969. 

2ct. a firme análise da situação brasileira apresentada por Dom Cândido Padim 
como documento de trabalho pars a IX Assembléia geral da conferência nacional 
dos bispos do Brasil em julho de 1968, A doutrina da segurança nacional à juz de dou- 
10. MOTO Pura ma GRE do coopnio É aire O eso DoobiÃo TO ertacando 

E 3 " e re a recen o 
brasileiro nas difíceis condições em que se move, cf. CH. ANTOINE, L'épiscopat 
brésilien face au pouvotr (1962-1969): 330 Etudes (1970) 84-103. O sutor conclui seu 
estudo afirmando que “o ano de 1909 termina com um debilitumento das posições 
oficiais Gs Cum Ceia Aê MMA O Comando Re cimo DM Tati Meia a 
Rose, NAS OM certa virulência; mas o contexto em que se inserem lhes reduz por 
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posição neste campo.” Ao que se deve acrescentar o empenho de 
muitos bispos em operar mudanças — de radicalidade variável, 
segundo os casos — nas atuais estruturas da Igreja. Og resultados, 
porém, estão muito abaixo do que era de desejar e era necessário. 
Parecem estar dados os primeiros passos do impulso inicial. Não 
está, porém, afastado o perigo de um retrocesso; sobretudo muito 
há a ser feito ainda. 

A maioria das vezes as tomadas de posição em nível episcopal, 
relativamente à transformação social, expressaram-se em textos; 
casos houve porém em que tais declarações se acompanharam de 
gestos bem concretos: intervenção direta em greves operárias, 
participação em manifestações públicas, etc, * 


H. DECLARAÇÕES E TENTATIVAS DE REFLEXÃO 


Os compromissos que rapidamente recordamos suscitaram textos 
que os explicitam e esboçam uma reflexão teológico-pastoral sobre 
eles. “ 

Assistimos nos três últimos anos a inúmeras declarações públi- 
cas, provindas de movimentos laicos, de grupos de sacerdotes e 
bispos, ou de todo Episcopado. O mais importante — no aspecto 
da autoridade doutrinal e do impacto — dos textos que vamos 
citar é, naturalmente, o da Conferência Episcopal de Medellin 
(1968). De certo modo, os outros se afinam por ele. Mas sem 
eles não se compreenderia bem, nem o processo que levou a 
Medellin, nem suas posteriores repercussões. Não obstante, esses 
textos vão mais longe que Medellin, Suas opções são mais nítidas, 
menos reabsorviveis pelo sistema; são também mais chegadas a 
compromissos concretos. Mais, São a voz de amplos setores do 
povo de Deus, voz ainda contida e que, apesar de tudo, não 
vem do povo oprimido —- sujeito a longo silêncio — mas através 
de muita crivagem, E', pelo menos, uma primeira tentativa de 
expressão. 

Sempre na linha da questão que nos interessa, podemos dizer . 
que esses textos transitam por duas rotas forçosamente divergentes: 


2 E' notório o caso de excomunhão de três altos funcionários do governo para- 

quais tum ministro e dois chefes de polícia) pelo episcopado desse pais. Ato 
Mto em nossos dias. O que, porém, ainda é mais insólito é sido feito 

em detrimento dos que estão no poder e pretendem defender a q 

o cristã”: Los suçesos de octubre en Asunción: Spes (Montevidéu) 3 (1988) 69; e 

Paraguay: confiicto iplesia-estado. Informe especial. Centro de documentación MIEC- 

JECI, Montevidéu 1969 (mimeo). 

* Norman Gall relata alguns destes casos em [a rejorma católica: Mundo nuevo 
(junho 1970) 20-43. 

* Bom número desses textos foram recolhidos em Signos de renovación. Lima 1969, 
Consultar também os Documentos publicados em Medelitn: la iglesia nueva: Cuadernos 
de marcha, Montevidéu (setembro 1968), e numa publicação mais recente Iglesia 
latinoamericana, protesta o profecia”? Buenos Aires 1969; s também Los católicos 
partooncitidres en la Argentina. Buenos Aires 1970. VUtilizaremos apenas os textos dos 

mos anos. 
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a transformação da realidade latino-americana e a busca de novas 
formas de presença da Igreja. 


1. Para uma transformação da realidade 
latino-americana 


A primeira e persistente idéia nesses documentos, e que reflete 
uma atitude geral da Igreja, é o reconhecimento da solidariedade 
da Igreja com a realidade latino-americana, A Igreja evita ei- 
tuar-se acima dela e procura antes assumir a responsabilidade 
que lhe cabe na atual situação de injustiça, para cuja manutenção 
contribuiu por sua vinculação com a ordem estabelecida, como por 
seu silêncio ante os males que esta acarreta. 


Reconhecemos antes de tudo — dizem os bispos peruanos -——- que os 
cristãos, por falta de fidelidade ao evangelho, temos contribuido com 
nossas palavras -e atitudes, com nosso silêncio e omissões para a atual 
situação de injustiça.” Nossa Igreja — dizem mais de duzentos leigos, 
padres e bispos salvadorenhos — não atuou eficientemente na libertação 
e promoção do homem salvadorenho. Deve-se isso em parte ao já men- 
cionado conceito incompleto da salvação do homem e da missão da 
Igreja, e em parte ao medo de perder privilégios ou sofrer perseguição.” 


Quanto à visão da realidade, a miséria e exploração do homem 
pelo homem vivida na América Latina é descrita como uma si- 
tuação «de injustiça que se pode chamar de violência institucio- 
nalizada,” causadora da morte de milhares de inocentes.” Isso 


» XXXVI Asomblea episcopal de! Perú, 1969, em Signos de renovación (daqui por 
diante citaremos Signos), 258, A mesma idéia em Mensaje a los pueblos de América 
intina, em II Conferencia geral del episcopado latinoamericano: La diglesta en In 
actual transformación de América latina a la luz del conciho Vaticano II. Bogotá 1968, 
33 (pars a frente citaremos Medellin) e o discurso de Dom Helder Câmara na x 
Reunião do CELAM (196) em Signos, 48s, Ver também Los cristianos y el poder: 
documento de lnicos y sacerdotes de Santa Fe. Argentina 1988, em Iglesta lotinoameri- 
cana, protesta o profecia? 121.122 (citaremos apenas iglesia lIntinoamericana); Caria 
de sacerdotes tucumanos al arzobispo de Buenos Aires, 1969, em o. c.. 137; La tglesta 
en el groceso de iransformación: documento de laicos, sacerdotes, religiosos uv 
obispos reunidos en Cochabamba, 1968, em O. €, 154; Carta pastoral “del episcopado 
mericano sobre el desarrollo e integractón del pais; México 1968, B e 12. 

* Conclusões da primeira semana de pastoral de conjunto em El Salvador (junho 
1970) em NADOC 174, 2. “A primeira coisa que a Igreja tem a fazer é confessar 
publicamente o seu pecado”. Declaração geral do Encuentro sobre el hombre nuevo 
do “Movimento estudanti] cristão de Cuba”. Spes 4 (1969) 3. 

= Paz, em Medeilin, TZ; e é preciso sublinhar que não se trata de frase dita de 
passagem; todo o documento é construído sobre este enfoque. Cf. também Mensaje 
de tos obispos del fercer mundo, em Signos, 28*. Na Declaración del Il Seminario 
de sacerdotes latinoamericanos organizado por ILADES, 1970, denuncia-se que a in- 
justiça “pôs a seu serviço a legalidade e a ordem”: “NADOC 122, 3. “Pensemos na 
grande dose de dr Ri que tal situação comporta para os que a sofrem, sobre- 
tudo se consideramos que, enquanto teoricamente se lhe reconhecem os direitos, na 
prática lhes são eles negados dentro da atual ordenação econômica social": Carta 
pastoral de adriento de monsefior Parteli y su presbiterio. Montevidéu 1967, Il. Para 
um comentário ao texto de Medellín sobre a violência institucionalizada, consultar G. 
ARROYO, Violencia institucionalizada en América latino: Mensaje 175 (1968) 5934-544. 
RR P. BIGO, Enscfanza de la iglesia sobre la violencia; Mensaje 174 (1968) 

* Em Carta co presidente do Brasil, 1965, Esp 08 Camo DT a 
denunciam, entre outras coisas, que O desemprego “smesça de morte, mesmo 
mortícínio a milhares de trabalhadores” em iplesia latinoamericana, 174. Ver DOCE 


permite colocar os complicados problemas da contraviolência sem 
cair numa moral de dois pesos e duas medidas, que pretende ser 
a violência aceitável quando utilizada pelo opressor para manter 
a «ordem», e má quando para ela apelam os oprimidos para mu- 
dar a ordem. A violência institucionalizada viola tão fortemente 
direitos fundamentais que os bispos latino-americanos advertiram 
que «não se pode abusar da paciência de um povo que suporta 
durante anos uma condição que dificilmente aceitariam os que 
têm maior consciência dos direitos humanos».” Ainda mais. Um 
setor importante do clero latino-americano pede «que na consi- 
deração do problema da violência se evite por todos os meios 
equiparar ou confundir a violência injusta dos opressores que sus- 
tentam este «nefasto sistema» com a justa violência dos oprimidos 
que se vêem obrigados a recorrer a ela para alcançar a própria 
Hbertação». * Teologicamente, essa situação de injustiça e opressão 
é qualificada como uma «situação de pecado», pois «lá onde se 
encontram injustas desigualdades sociais, políticas, econômicas e 
culturais, repele-se o dom da paz do Senhor; e ainda mais, o 
próprio Senhor».” Tomando consciência disso, declara importante 
grupo de sacerdotes: 


Consideramos um direito e um dever denunciar como sinais do mal 
“ do pecado a injustiça salarial, as privações do pão cotidiano, a explo- 
racão do pobre e da nação, a opressão da liberdade.” 


A realidade assim descrita é percebida cada vez mais nitida- 
mente como o resultado de uma situação de dependência, em que 
os centros de decisão se acham fora do subcontinente:; daí poder 
afirmar-se que os países latino-americanos são mantidos em estado 
neocolonial. * Falando do subdesenvolvimento afirma-se que «este 
só se compreende em sua relação de dependência do mundo de- 
senvolvido. O subdesenvolvimento da América Latina é, em grande 
parte, um subproduto do desenvolvimento capitalista do mundo 
ocidental». ” A interpretação da realidade latino-americana em ter- 


mente América Intina, continente de iolencirr. carta firmada por mais de mil sacer- 
dotes latino-americanos em Signos, 103s. Dilo também um ep considerado 
moderado: Carta pastoral del episcopado mezicano.,., 1968, 10-21, 

“Pos, em Medellin, T2. 

" América latina. continente de violencia, em Signos, 106º, 

* Paz. em Medeltin, TI; ver também ibid., 65. Cf. igualmente Justicia, em Medelitn, 
52 e H. CAMARA, o. c. em Signos, 50º; Opresión social y silencio de los cristianos, 
decinracão de sererdotes de Sam Jumn, Argentina 1969, em Inlesia latinoamericana, 141. 

“ Declarcción de 3 sacerdotes brasileiios. 1967, em Signos, 156Db. Cf. também 
Carta de 120 sacerdotes de Bolívia a su conferencia episcopal, 1970, em NADOC. 148, 
2. Sobre a negação de Deus immnlicada na ininstiça, ver Nordeste. Desenvolvimento 
sem justiça. Ação Católica operária, Secretariado regional do nordeste, Recife 1967, 
renecialmente a párina TR. 

“ Paz, em Medellin, 65-69. 

“ Presercia de la iolesta en el proceso de cambio en América latina. Departamento 
to Acción social del CELAM, TItanoár 1968, em Signos, 37-40. Cf. Comunicado de 
17 encprdotes de América latina sobre iu encíclica Populorum Progressio. Santiago 
do Chile 1967, em fhid., 91. Comentario sobre el documento de trabajo de la Confe- 
rererir eniscopal Intinoamericana de Medellín (Movimentos de apostolado leigo da 
América latina), 1988, em ibid. 28% Il Encuentro del grupo sacerdotal de Golconda 
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mos de dependência é adotada e considerada válida «porquanto 
nos permite procurar uma explicação causal, denunciar a domina- 
ção e lutar por superá-la com um compromisso em prol da li- 
bertação que nos leve a uma nova sociedade». ” Esta perspectiva 
é claramente adotada também por um seminário sobre os proble- 
mas da juventude convocado pelo Departamento de educação do 
CELAM, que aublinha ainda que «a dependência latino-americana 
não é apenas econômica e política, mas também cultural». ” 

Com efeito, nos textos, de origem e autoridade diferentes, da 
Igreja latino-americana, opera-ge nos últimos anos um significativo 
— conquanto não de todo coerente -— deslocamento do tema do 
desenvolvimento” para o da libertação." O termo e o conceito 
exprimem a aspiração por sacudir a dependência; a mensagem 
dos bispos do terceiro mundo constata que «um impulso irres's- 
tível leva estes povos pobres à sua promoção a fim de se liber- 
tarem de todas as forças de opressão». “ 


Notamos -—— dizem os sacerdotes bolivianos — em nosso povo anseios 
de libertação e um movimento de luta pela justiça, não somente para 
obter melhor nível de vida, mas também para poder participar nos 
bens sócio-econômicos e nas decisões do país.“ 


Mas o sentido mais profundo destas expressões está em insis- 
tirem na necessidade de os povos oprimidos da América Latina 
tomarem as rédeas de seu próprio destino; Medellin propugna 
pois uma «educação libertadora» que, citando a Populorum Pro- 
gressio, é vista como o meio-chave para libertar os povos de toda 
servidão e fazê-los subir «de condições de vida menos humanas», 


(Colômbia), em ibid., 107; Los cristianos y el imperialismo, decla de católicos é 
protestantes DOlivigdos, 1969, em iglesta eai ra 167; !! seminario de ILADES, 
1970, em NADOC, 122, 2 e 3, Conclusiones de la Comisión pa E ps de justicia y paz, 
dezembro 1976, em NADOC, 191 (1971), 

» Orientaciones del encuentro regional andino fusticia y paz (Peru), 1970, em 
NADOC, 147, 2 (ver todo o documento), A situação política de Cuba é muito difte- 
rente da dos outros países latino-americanos; isso interessante reproduzir o 
que nesta crdem de idéias dizem os bispos E? anos, depois de vários anos de 
silêncio, a propósito das dificuldades para o desenvolvimento. Afirmam: “Dificuldades 


internas, o na novidade da problemática e em sua complexidade técnica, 
conquanto produtos também das deficiências e os dos homens; porém, em não 
menor proporção, dificuldades externas, à complexidade que condicionam 


as estruturas contemporâneas das relações entre os povos, injustamente desvantajosas 
para os países fracos, pequenos, subdesenvolvidos — eis o ceso do bloqueio econd- 
mico a (que se viu submetido nosto povo, cujo prolongamento automático acumula 
graves inconvenientes a nossa pátria”: Comunicado da Conferência episcopal! de Cuba, 
10 de abril de 1969, em SEDOC (setembro 1969) 350. 

“ Juventud y cristianismo en América latina. Bogotá 1969, 23. 

* Presencia activa de la iglesta en el desarrollo y la integración de América latina 
tassembléia extraordinária do CELAM, Mar del Plata 1966), Bogotá 1967. 

E Be o muito bem ohservado por H. BORRAT, EI gran impulso: Vispera 

* Mensaje de obispos del tercer mundo, 1967, em Signos, 19b. 

“Carta de 120 sacerdotes de Bolivia a su conferencia episcopal, 1970, em NADOC, 
148, 2. "Desde há algum tempo, porém, está sendo gerado novo elemento neste 
panorama de miséria e injustiça. E' o fato de uma rápida tomada de consciência 
de um povo explorado que intul e verifica as possibilidades reais de sus libertação. 


Para muitos, esta libertação é impossível sem uma mudança fundamental nas estru-' 


turas sócio-econômicas de nosso continente, Não poucos consideram já esgotedas todas 
as possinilidades de sicançá-lo por meios puramente pacíficos”: América latina, con 
tínente de violencia, em Signos, 105b. 
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tendo em vista que o homem é o responsável e o «artífice prin- 
cipal de seu êxito ou de seu malogro».º A libertação das atuais 
servidões é considerada, além disso, em importante texto de 
Medellin, como uma manifestação da libertação do pecado, tra- 
zida por Cristo: 


O mesmo Deus que, na plenitude dos tempos, envia o seu Filho para 
que, feito carne, venha libertar todos os homens de todas as escravidões 
a que os sujeita o pecado, a ignorância, a fome, a miséria e a opressão, 
numa palavra, a injustiça e o ódio que têm sua origem no egoismo 
humano. *! 


A Igreja quer compartilhar esta aspiração dos povos latino- 
americanos; os bispos definem-se a si mesmos em Medellin como 
«homens de um povo que começa a descobrir, na encruzilhada 
das nações, sua própria consciência, sua própria tarefa». «Esta- 
mos vitalmente conscientes da revolução social que está em anda- 
mento, Com ela nos identificamos». “* Sacerdotes e leigos argen- 
tinos também exprimem seu total compromisso com o processo 
de libertação: 


Desejamos manifestar nosso compromisso total com a libertação dos 
oprimidos e com a classe operária, e com a busca de uma ordem so- 
cial radicalmente diferente da atual, que procure realizar mais adequa- 
damente a justiça e a solidariedade evangélicas. “ 


Ante a urgência da situação latino-americana, a Igreja denuncia 
como insuficientes as medidas que, por serem parciais e limitadas, 
não passam de paliativo que tende a consolidar um sistema de 
exploração. Assim se criticam as obras assistenciais na medida 
em que, por sua superíicialidade, criam miragens e dilações.” 
Mais profundamente, considerando que os problemas têm raízes 
nas estruturas da sociedade capitalista que originam uma situação 
de dependência, declara-se «imprescindível ir até a transformação 
das próprias bases do sistema»,” pois «não se encontrará verda- 
deira solução para os problemas... senão dentro do contexto de 


“ Educación, em Medeliin, 94. 

“Justicia, em Medellin, 52. A noção de libertação acha-se com fregliência também 
em outros documentos de Medellín (Mensaje, Introducción, Pastoral de élites, po- 
breza, eto.). Ver também XXXVI Asamblea episcopal del Perú, em Signos, 255-281: 
Comunicado de 38..., em ibid. 91a; IF Encuentro... Golconda, em ibid. 1084: 
Conclusiones del II Encuentro nacional de ONIS, em Movimiento sacerdotal ONIS; 
declaraciones. Centro de estudos e publicações, Lima 1970, 29 (para diante citaremos 
ONIS, declareciones). Esta é wma idéia constante nos documentos de ONIS, 

“ Cardeal J. LANDAZURI, Discurso de clausura de la II Conferencia episcopal latino- 


americana, Signos, 249b, 
Z io GA. J. LANDAZURI, Discurso en la universidad de Notre Dame, 1966, em 
nos, j 


“Los cristianos y el poder, em Iglesia Intinoamericana, 120: cf. Declaraciones de 
sacerdotes peruanos, 1968, em Signos, 101b. 

“ Encuentro regional andino de Justicia y pez, 1970, em NADOC, 42. 

“ Ei presenie de in transformación nacional, em ONIS Declaraciones, 42, ver todo 
D documento e também Declaración ante problemas laboreles, em ibid. Oo. €c, 38. 
pa rt a do capitalismo ver também Carta pastoral de adriento... Monte. 
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uma transformação global que substitua as atuais estruturas». * 
Daí a crítica ao «desenvolvimentismo» que propõe como solução 
um modelo capitalista” e os chamamentos à radicalização das 
reformas, que de outra sorte «só serviriam afinal para a conso- 
lidação de novas formas de articulação ao sistema capitalista me- 
diante novos tipos de dependência, menos aparentes mas não me- 
nos reais»;" daí também aparecer cada vez com mais fregiiência 
e menos resistências o termo «revolução social». º 


Para alguns, ter parte nesse processo de libertação significa não 
se deixar intimidar pela acusação de «comunista»” e, inclusive, 
mais afirmativamente, tomar o rumo do socialismo, 


A enérgica reprovação que proferimos — afirma um grupo de sa- 
cerdotes colombianos -— do capitalismo neocolonial, incapaz de resolver 
os agudos problemas que afligem nosso povo, leva-nos a orientar nossas 
acções e esforços com vistas a conseguir a instauração de uma orga- 
nização da sociedade de tipo socialista que permita a eliminação de 
todas as formas de exploração do homem pelo homem e responda às 
tendências históricas de nosso tempo e à idiossincrasia do homem 
colombiano. * 


Este socialismo será — afirmam os sacerdotes argentinos "do 
terceiro mundo —- «um socialismo latino-americano que promova 


* peclaración ante problemas laborales, em ONIS Declaraciones, 37. Cf. Evangelio 
y erplotación, Deciaración de sacerdotes y laicos del Chaco, 1968, em Iglesia latinoamert- 
cana, 126; Hacia uno sociedad más justa, Decluración de taicos y sacerdotes de Corrientes, 
1958, em íbid., 116; ISAL en Bolivia; pronunciamiento ante las guerrillas de Teoponte, 
1970, em NADOC, 157, 6-7. E 

wise ps políticas econômicas e sociais seguidas nos últimos quinze anos não per- 
mitiram resolver o problema da pobreza na América Latina, deve-se isto à própria 
concepção do desenvolvimento de que se inspirou. Seu objetivo consistiu em fazer 
passar cada um dos paises deste continente de um tipo de sociedade pré-industrial 
a um tipo capitalists moderno. Desta sorte, porém, limita-se o problema a mero 
aspecto técnicc; descura-se sua dimensão humana, deixam-se intactas as fontes pro- 
fundas da injustiça”: P. MUNOZ VEGA, arcebispo de Quito, Hora dei combio de es- 
tructuras y justícia social! (13 de setembro de 1970), em NADOC, 171, 5. CF. também 
IF semínario de ILADES, em NADOC, I2Z2, 5.: 

No reconstruyamos ta injusticia, ONIS, Declaración en el diario “Expreso”, Lima, 
27 de julho de 1970, 8. Mais acima o documento refere-se à tenacidade da dominação 
e a seu recurso à modernização para manter-se. 

ms Ct. Cardeal J. LANDÁAZURI, INscurso en lia universidad de Notre Dame, 1966, 
em Signos, 81; Mensaje de los obispos..., em ibid. 204; Declaración de sacerdotes 
peruanos, 1968, em ibid. 99; Carta de 80 sacerdotes bolivianos, 1968, em Ibid., 160. "E" 
indubitavelmente impossível superar esta situação sem uma verdadeira revolução que 
produza o deslocamento das classes dirigentes de nosso país, por cujo intermédio 
se exerce a dependência exterior”. II Encuentro... Golconda, em o. c., 108; Conciu- 
stones del IJ Encuentro nacional de ONIS, outubro 1969, em ONIS Deciaraciones, 29. 

ss “E” facilimo agitar o comunismo contra os que, mesmo sem laço & com 
o partido ou a ideologia marxista, ousam descobrir as raízes materialistas do 
capitalismo; que ousam observar que, a rigor, já não existe socialismo no singuiar, 
porém socialismos e capitalismos no plural”: H. CAMARA, o. €., em Signos, 53. 
“Surge também, em certos ambientes, O temor, a suspeita ou à acusação de “co- 
munismo”. Parece-nos não Ser O momento para nos darmos so luxo do comunismo 
no Peru. Efetivamente, quando a consciência social, ou a autêntica consciência na- 
cional, é só património de alguns poucos, e quando a desigualdade econômica, a 
desintegração cultural e a exploração afetam a imensa maioria, é ingênuo ou imoral 
tachar de “comunismo” certos esforços, certos éxitos ou certas tendências”: Ef 
presente de la transjormación nacional, em GONIS Declaraciones, 42 (Ver todo o 
documento). 

* !f Encuentro .. Golconda, em Signos, I2a. 
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o advento do homem novc».* Uma das figuras mais influentes 
da Igreja mexicana, Dom Sérgio Méndez, declarava em confe, 
rência asperamente discutida e atacada: 


Só o socialismo poderá dar à América Latina o verdadeiro desenvol- 
vimento... Acha que um sistema socialista é mais conforme com os 
princípios cristãos de verdadeira fraternidade, justiça e paz... Não 
sei que forma de socialismo, porém é esta a linha que deve seguir a 
América Latina. Por minha parte, creio que deve ser um socialismo 
democrático. * 


Velhos preconceitos, inevitáveis elementos ideológicos e também 
as ambivalências do termo socialismo, fazem com que se empregue 
linguagem cautelosa, que se proponham distinções, e igualmente 
que as afirmações a esse respeito sejam entendidas de formas 
diversas.” Por isso é importante ligar a este tema outro que 
contribui -- pelo menos em um aspecto — para precisá-lo ine- 
quivocamente. Trata-se da progressiva radicalização do debate so- 
bre a propriedade privada. Repetidas vezes se assinalou sua su- 
bordinação ao bem social,” Mas as dificuldades para conseguir 


55 Coincidencias básicas, em Sacerdotes para ei tercer mundo. Buenos Aires 1970, 69. 
E" também a opção de ISAL — Bolívia. Ver NADOC 147 (19710) 6, e Presentación 
de ISAL al ampliado COB, muio 1970 (mimeo), 1. “Um novo homem, uma Nova 
sociedade não podem ser procurados por vias capitalistas, porque os móveis ing- 
rentes à todo tipo de capitalismo são o lucro privado e a propriedade privada para 
o lucro. Não se iíberta o oprimido tornando-se capitalista, Um novo homem e uma 
nova sociedade somente serão possíveis quando o trabalho for efetivamente consi- 
derado a única fonte humana de utilidade, quando o incentivo fundamental da ati- 
vidade econômica do homem for o interesse social, quando o capital for subordinado 
ao trabalho e, portanto, quando os meios de produção [orem de propriedade social”: 
Propriedad privada y nueva sociedad, declaración de ONIS, Peru, no diário “Expreso” 
Lima, 17 de agosto de 1970. Ver também Mensaje de los obispos .., em Signos, Ma. 
“O homem verdadeiramente novo é aquele que se sente chamado à ação diária de 
criar um presente e um [futuro melhores, que luta por eliminar a pobreza e & 
marca de injustiça, a discriminação, a exploração e todo ato de opressão, elementos 
característicos da sociedade capitalista”: Declaración del MEC de Cuba: Spes 4 (1969) 3. 

“ Proyección y transformación de la iglesia en Latinoamérica (conferência pronun- 
ciada à 17 de maio de 1970) em Confrontación de los abispos mezicanos: CIP-Docu- 
menta (Cuernavaça) 7 «1970) 4, No mesmo número apresentam-se as reações do 
arcebispo de Puebla e a polêmica produzida pela conferência do bispo de Cuernavaca. 
Cf. também as declarações de Mons. Gerardo Valencia a CENCOS («México) a 10 
de fevereiro de 197%: “Definitivamente me proclamo, com meus companheiros de 
Golconda, revolucionário e socialista, porque não podemos permanecer índiferentes 
ante a estrutura capitalista que está levando a população da Colômbia e da América 
Latina à mais tremenda das frustrações e à injustiçu”. 

“Cr a este respeito a posição matizada — abrindo porém a possibilidade de um 
Interessante diálogo — de Dom Jorge Manrique, arcebispo de La Paz, em El socialismo 

ta iglesia de Bolivia, exortação pastoral de 9 de gcutubro de 1970; NADOC, n. 175. 

us conclusões de seu terceiro encontro nacional ISAL-Bolívia, esclarece o que 
entende por socialismo, e conclui: “Não há “portanto terceiros caminhos para o so 
Ea E que não sejam os Go mesmo governo socialista do povo” (23 de fevereiro 
19713, 

Como se sabe, Paulo VI iniciou uma atitude de sbertura grientada a melhor com- 
preensão do socialismo, ao distinguir nele “diversos níveis de expressão: ums aspira- 
ção generosa e a busca de uma sociedade mais justa, os movimentos históricos que 
têm wma organização e um fim político, uma ideologia que pretende dar uma visão 
total e autônoma do homem”: Octogesima adveniens, n. 31. 

Cf. por exemplo Mensaje de tos obispos del tercer mundo, em Signos, 23. 24. 
O ercebispo de La Paz propugna uma nova ética crista que deve "reconhecer que 
o trabalho é mais importante do que a propriedade, no uso dos bens materiais... 
Assim todo sistema de propriedade deve ser avaliado segundo sua capacidade de 
humanizar a vida e os iabores do homem trabalhador”: Enfugue de la nueva ética 
cristiana (carta pastoral): CIDOC 224 (1970) 4. 
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uma conciliação entre a justiça e a propriedade privada levaram 
muitos à convicção de que «a propriedade privada do capital conduz 
de fato à diferenciação entre capital e trabalho, ao predomínio 
do capitalista sobre o trabalhador, à exploração do homem pelo 
homem... A história da propriedade privada dos meios de pro- 
dução põe em evidência a necessidade de sua diminuição ou su- 
pressão em favor do bem social, Dever-se-á, pois, optar pela pro- 
priedade social dos meios de produção». º 

O caso do Chile apresenta hoje, a este respeito, um interesse 
muito especial, A chegada ao poder, por via eleitoral, de um 
governo socialista cria para os cristãos chilenos um repto decisivo 
e carregado de fecundas possibilidades. As primeiras reações co- 


metam a surgir, mas têm suas raizes fincadas — cumpre não. 


esquecê-lo -— em longos anos de participação de certos grupos 
na luta pela libertação dos setores oprimidos. 


O sistema capitalista — escreve um grupo de sacerdotes ligado à 
paróquia universitária de Santiago — mostra uma série de elementos 
contra o homem... O socialismo, muito embora não se livre das in- 
juaticas precedentes de atitudes pessoais, da ambiguidade inerente a 
todo sistema, oferece mediante uma mudança nas relações de produção 
uma igualdade fundamental de oportunidades, a dignificação do tra- 
balho, porque o trabalhador, além de humanizar a natureza, faz-se ele 
próprio mais homem; o desenvolvimento conjunto do país em benefício 
de todos, especialmente dos mais desfavorecidos, a valorização das mo- 
tivações morais e solidárias acima do interesse individual, etc. 


A transformação do homem aparece como uma tarefa simultânea: 


Tudo isso é possível se, juntamente com transformar a estrutura eco- 
nômica, se trabalhar com o mesmo ardor em transformar o homem. 
Não cremos que qo homem ce torne automaticamente menos egoísta, 
porém dizemos que, estabelecido um fundamento econômico-social de 
igualdade, é possível trabalhar mais seriamente pela solidariedade hu- 
mana do que numa sociedade desgarrada pelas desigualdades. 


A atitude dos cristãos estará baseada em que, para eles, à 
aceitação do reino passa pela construção de uma sociedade justa: 


Se nosso pais dá um prande combate à miséria, os cristãos, que 
devem estar nisso de cheto, sentirão que o que se vier a conseguir já 
é uma primeira realização do reino proclamado por Jesus. Por outras 
palavras, que hoje o evangelho de Cristo passa pelo esforço de muitos 
homens e nele se encarna para fazer justiça. º 


» Propriedod privado y nueva sociedad, declaração de ONIS, no diário “Expreso”, 
17 de agosto de 1970. Cf. também Deciaración de ONIS sobre reforma agraria, em 
Igtesta latinoamericana, 335-338, Coincidencias..., em Sacerdotes para ei tercer mundo, 
TO. Tudo isto recolocs a chamada doutrina social de Igreja. Cf. Carta pastoral del 
episcopado mexicano... 1968, Z1. Sobre o sentião que pode ter hoje a doutrina social, 
consultar ps reflexões de A. MANARANCHE, Y a-til une étique social-chrétienne? 
Paris 1969: e L. VELAOCHAGA, La doctrina social! de la iglesia, em “Expreso” Líma, 
16 de esgosto de 1979. Sra 

“E! presente de Chile y ei! evangelio. Santiago do Chile 197: (mimeo), 
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Por seu lado, o MOAC (Movimento Operário de Ação Católica) 
declara a propósito do novo regime chileno: 


Este fato constitui uma grande esperança e uma grande responsabi- 
lidade para todos os trabalhadores e suas organizações: colaboração ativa 
e vigilante para que to:nemes realdade uma sociedade mais justa que 
permita a libertação integral dos oprimidos por um sistema desumano 
e anticristão, como é o capitalismo. * 


Mais recentemente, numerogo grupo de sacerdotes fez clara 
opção pelo processo socialista que se vive no Chile: 


O socialismo, caracterizado pela apropriação social dos meios de pro- 
dução, abre caminho a uma nova economia que possibilita um desen- 
volvimento auténomo e mais acelerado, superando assim a divisão da 
sociedade em classes antagônicas. Entretanto, o socialismo não é só 
uma nova economia: deve também gerar novos valores que possibilitem 
o urgimento de uma sociedade mais solidária e fraterna, na qual o 
trabalhador assuma com dignidade o papel que lhe compete. Sentimo-nos 
comprometidos neste processo em andamento e queremos contribuir 
para seu êxito. A razão profunda deste compromisso é nossa fé em 
Jesus Cristo, que se aprofunda, renova e toma corpo segundo as clr- 
cunstâncias históricas. Ser cristão é ser solidário. Ser solidário neste 
momento no Chile é participar no projeto histórico traçado por seu 
próprio povo.“ 


De forma muito significativa, os bispos peruanos, «ante o sur- 
gimerto de governos que pretendem implantar em seus paises 
sociedades mais justas e humanas», propunham, em documento 
dirigido ao Sínodo dos bispos, «que a Igreja se comprometa em 
lhes dar apoio, contribuindo para derribar preconceitos, reconhe- 
cendo suas aspirações e alimentando-os na busca de um caminho 
próprio para uma sociedade socialista». º 


Finalmente, o processo de libertação requer a participação ativa 


dos oprimidos. Este é, por certo, um dos mais importantes temas 
nos textos da Igreja latino-americana. A partir da verificação 
da aspiração, geralmente frustrada, das classes populares a par- 
ticiparem das decisões que afetam a sociedade global,* chega-se 
a compreender que aos pobres é que toca o papel de protagonista 
em sua própria libertação: «primeiro aos povos pobres e aos 
pobres do povo é que compete realizar sua própria promoção», º 


“Em CIDOC 254 (1970). Cf. também o pronunciamento do bispo de Puerto Montt 
D. Jorge Hourton sobre o resultado da eleição presidencial, em CIDOC 351 (1970), 
e o comunicado da ação católica rural, em CIDOC 725 (1870). 

e Comunicado q la prensa de los sacerdotes participantes en las jornadas "Porti- 
ctpación de los cristianos en la construcción del socialismo en Chile no diário “EI 
Mercurio”, Santiago do Chile, 17 de abril de 1971. 

a Documento sobre ia justicia en ei mundo, de agosto de 191, n. 11. Ct. sobre 
isto os artigos de Ricardo Antoneich no diário “Expreso”, setembro-outubro 1971, 

“Cf Presencio de la iglesia... Itapodn 1968, em Signos, 45. 

«os Mensaje de los obispos..., em Signos, 26a: “Devem contar consigo mesmos € com 
as próprias forças antes que com a ejuda dos ricos”: à. €., 24 a; devem untr-se: 
o. c., 288, e defender seu direito à vida: o. e, 28%. Cf. também Conclusiones de la 
XXXVI Asamblea episco del Peril, 1969, em Signos, 257b; Declaración de ISAL: 
NADOC, 147. 7: Chile, voluniad de ser, Comitê permanente dos bispos do Chile 1968, 11 c. 
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Repelindo todo tipo de paternalismo, afirma-se que «a transfor- 
mação social não é mera revolução para o povo, mas o próprio 
povo --- mormente os setores camponeses e operários, explorados 
e injustamente marginalizados — é que deve ser agente de sua 
própria libertação».” Essa participação exige tomada de cons- 
ciência, por parte dos oprimidos, da situação de injustiça. 


A justiça e, consequentemente, a paz — declaram os bispos latino- 
americanos — são conquistadas por uma ação dinâmica de conscienti- 
zação e de organização dos setores populares, capaz de urgir todos 
os poderes públicos muitas vezes impotentes em seus projetos sociais 
por falta de apoio popular.” 


Entretanto, as estruturas atuais impedem a participação popular 
e geram a marginalização das grandes maiorias, que não encon- 
tram tampouco meios de expressão para suas reivindicações. * Em 
consegiiência, sente-se instada a Igreja a dirigir-se diretamente 
aos oprimidos — em vez de apelar para os opressores convo- 
cando-os a tomarem as rédeas de seu próprio destino, comprome- 
tendo-se a apoiá-los em suas reivindicações, dando-lhes oportuni- 
dade de expressá-las e expressando-as ela própria.” Em Medellin 
foi aprovado precisamente, como linha pastoral, «alentar e favo- 
recer todos os esforços do povo por criar e desenvolver suas 
próprias organizações de base, pela reivindicação e consolidação 
de seus direitos e pela busca de uma verdadeira justiça». ” 


2. Uma nova presença da Igreja 
na América Latina 


No entanto, de pouco valeria um chamamento a lutar contra es- 
truturas opressoras e a construir uma sociedade mais justa, se 


* Conciustones del II! Encuentro nacional de ONIS, em ONIS Declaraciones, 29: 
ver também o. c., 24 (sobre a participação do camponês na reforma agrária) e 
No rveconstruyamos la injusticta, declaración de ONIS no diário “Expreso”, Lima, 
27 de julho de 1970. Cf. Carta pastoral del episcopado meziceno... 1968, 22, 37, 49-50. 

s Paz, em Medeilin, 73; ver também 66-67 e ONIS Deciaraciones, 29-31. 

* Conciusiones de la XXXVI Asombiea episcopal del Pery, em Signos, 256b é 
também 257a. Cf, por exemplo Comunicado de 38 sacerdotes... em o. c., Bib: e as 
Denuncias de laicos y sacerdotes de Santa Fe, em Iglesia latinoamericana, 12l, “O 
fato de se haver recorrido a gestos como a tomada de igrejas como meio de expressão 
da classe trabalhadora põe ainda mais em evidência a orientação da imprensa e 
ds outros órgãos de expressão, de propriedade dos grupos de poder econômico, 
e portanto porta-vozes de seus interesses, [az ver também como marginalizam as 
classes populares, calando-lhes as reivindicações, ocultando e silenciando seus recla- 
mos, conílitos trabalhistas e outros acontecimentos”: Deciaración de sacerdotes pe- 
ruanos ante problemas laborales, em ONIS Declaraciones, 35. Ver também Carta 
pastoral dei episcopado mezicano...' 1968, 12-14 e 35. O paternalismo e a margínali- 
zação dos pobres existem também na Igreja: cf. Declaraciones de laicos argentinos, 
1968, em Iglesia latinoamericana, 109. 

* “Esperamos que a Igreja também se dirija sos que são vítimas das estruturas 
injustas e aos Órgãos que os representam” (Declaración de laicos dei Perú 1068, em 
Signos, 178). “Aos nossos irmãos camponeses e trabalhadores dizemos que faremos 
tudo o que estiver a nosso alcance para alentar, promover e favorecer todos os seus es- 
forços...” (XXXVI Asamblea episcopal! dei Perú, 1969, em Signos, 958). 

" Paz, em Medelln, 75. 
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a Igreja inteira não se pusesse à altura dessas exigências, por 
uma profunda revisão de sua presença na América Latina, 


a) A primeira comprovação que aflora nos textos citados é que, 
havendo reconhecido sua responsabilidade na atual gituação, ingiste- 
ae abundantemente em que a Igreja, em particular os bispos, cum- 
pram uma função de denúncia profética das graves injustiças veri- 
ficadas na América Latina, e foram assinaladas como uma «situação 
de pecado»: «a nós, pastores da Igreja — dizem os bispos em 
Medellín — compete... denunciar tudo aquilo que, ao ir contra 
a justiça, destrói a paz».” Leva a essa atitude de denúncia o 
«dever de solidariedade com os pobres a que nos induz a caridade. 
Esta solidariedade significa fazer nossos os seus problemas e lutas, 
saber falar por eles. Isto se concretizará na denúncia da injustiça 
e da opressão que o pobre suporta com frequência».” Há mais. 
Pede-se ir «além das declarações sobre situações... estar atento 
aos acontecimentos concretos e... tomar atitude com referência a 
eles»: e og bispos peruanos comprometem-se à denunciar a injus- 
tiça «acompanhando tais denúncias, se necessário, com gestos con- 
cretos de solidariedade para com os pobres oprimidos». ” Cônscios 
das dificuldades advindas dessa solidariedade com 08 pobres, de- 
claram os bispos em Medellín: «Expressamos nosso desejo de estar 
sempre perto dos que trabalham no abnegado apostolado com Os 
pobres, para que sintam nosso alento e saibam que não daremos 
ouvidos a vozes interessadas em desfigurar seu labor». ” Tem-se 
consciência também das incidências políticas desta denúncia, e das 
censuras provindas de certos setores: 


Ninguém deve deixar-se intimidar — dizem os bispos mexicanos — 
pelos que, aparentemente zelosos pela «pureza» e «dignidade» da ação 
encerdotal e religiosa, ftacham de «politica» tal intervenção da Igreja. 
Frequentemente, tão falso zelo encobre a intenção de impor a lei do 
silêncio quando, pelo contrário, urge que falem os que sofrem a injustiça 
e sejn despertada a responsabilidade social e política do povo de Deus. » 


A denúncia das injustiças sociais é certamente a mais constante 
linha de força nos textos da Igreja latino-americana. .E' ela uma 
forma de exprimir o propósito de dessolidarizar-se com a ordem 
injusta que hoje se vive. 

No mumento cm que um sistema deixa de garantir o bem comum 


em benefício do interesse de' alguns poucos, deve a Igreja não apenas 
denunciar a injustiça, senão ainda separar-se do sistema iníquo.” 


= paz, em Medeliin, 5; ct. Comentario sobre el documento de trabajo..., em 


Signos, 25. 
“2 Pobreza, em Medellin, 211. 
13 Carta dei clero peruano a la XXXVI Asamblea episcopal, em Iglesia latinoamericana, 


Sel. 

A XXXVI asambiea episcopal del Peri, em Signos, 258. 

7 Pobreza, em Medeliin, 211. 

% Carta pastoral del episcopado mezicano..., 168, 28-29. 

it Mensaje de los obispos del tercer mundo, 1967, em Signos, 21 D. 
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À denúncia da injustiça implica a repulsa da utilização do cris- 
tianismo para legitimar a ordem estabelecida; " implica ainda, de 
fato, que a Igreja entre em conflito com os que detêm o poder.” 
Cris, finalmente, a exigência da separação da Igreja e do Estado, 
porquanto 


é de primeira importância para libertar a Igreja das ataduras temporais 
e da imagem que dá de sua vinculação ao poder. Torná-la-á mais livre 
de compromissos, mais apta para falar, mostrará assim que, para rea- 
lizar sua missão, confia mais na força do Senhor que na do poder, e 
poderá encontrar... a única vinculação terrena que lhe é própria: a 
comunhão com os deserdados de nosso pais, com suas inquietações e 
suas lutas. * 


O múnus profético da Igreja é construtivo e crítico, e também 
se exerce em meio de um processo de mudança: 


A função profética da justiça exige, de um lado, que a Igreja assinale 
os elementos que dentro de um processo revolucionário são deveras hu- 
manizantes, procurando a participação decidida, dinâmica e criadora de 
si mesma no referido processo. De outro lado, deve a Igreja assinalar os 
elementos desumanizantes que concorrem num processo de mudança, Mas 
este assinalamento não pode ser indicado se não se realizou a participação 
criadora da comunidade cristã dentro da sociedade. A Igreja cubana é 
chamada a essa dupla tarefa dentro de nossa revolução. 


b) Uma segunda linha de força nos textos que examinamos é 
a exigência de uma evangelização conscientizadora. 


A nós pastores da Igreja — declaram os bispos de Medellin —- com- 
pete educar as consciências, inspirar, estimular e ajudar a orientar todas 
as iniciativas que contribuam” para a formação do homem. * 


wCt., por exemplo, a declaração dos sacerdotes argentinos “Para el terçer mundo" 
ante m consagração da Argentina so Imaculado Coração de Maria pelo general Juan 
Carlos rigania, presidente da nação, 19%9, em NADOC, 115 (o documento repele a 
utilização dos sentimentos religiosos para avalizar uma situação injusta e a pretensão 
“de fazer aparecer a Igreja de acordo com a politica atual). 

e Cf. Carta de los obispos paraguayos, 196, dirigida so Congresso de seu país, 
"ante a grave amença mu representa, para as consciência qi e a dignidade da 
nação, O novo praga om lei de defesa da democracia e a ardem política e social 

Estado. .."; Igreja paraguaia repeliu energicamente o projeto, em NADOC, 89, 
1-3. CI. calada” a Carta pastoral de monsenor Jerónimo Pechilo, prelado de Coronel 
Oviedo. Paraguai 1970, declarando ne puma confiltos Ene a Igreja e o Estado 
porque “a Igreja no Paraguai não pode eme 1 penta contínua violação dos 
direitos dados por Deus so pa NADOC, 

“9 Carta dei clero peruano a ia XXXVI Asambiea episcopal, em Iplesia latinoameri- 
cana, 314-315. “Um dos mais claros sinais de independência e liberdade evangélica 
que deve dar nossa Igreja é a ruptura de todo vínculo econômico com o oder 
político e a renúncia a todo tipo de proteção legal ou privilégio, inclusive os direitos 
adquiridos ao longo de nossa história”: Conciusiones del II Encuentro nacional de 
ONIS, 1969, em ONIS Declaraciones, 30; “A Igreja como instituição deve desvincular-se 
de toda ligação concreta com qualquer classe de poder público, econômico ou social, 
correndo ainda o risco de ser perseguida e criticada ou de carecer dos meios eco 
nômicos ou possibilidades de sapolo, pars estar sempre a serviço dos que sofrem, 
como Cristo, dos mais pobres e necessitados e dar o testemunho de pobreza de que 
todcs Os homens necessitam em função da Justiça e do amor”: Corta pastoral de 
advento de monsefior Parteli y su presbiterio. id 1967, 19. 

“ Declaración dei MEC de Cuba: Spes 4 (1969) 3, 

“ Paz, em Medellín, 75. 
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Essa tomada de consciência de estar oprimido e ser dono do 
próprio destino, outra coisa não é mais que a consegiiência de uma 
evangelização bem entendida: 


Reconhecendo que talvez a deficiente apresentação da mensagem cristã 
tenha criado a imagem de ser a religião o ópio do povo — declaram 
sacerdotes peruanos — sentir-nos-iamos agora culpados de grande traição 
ao desenvolvimento do Peru se calássemos a riqueza doutrinal do evan- 
gelho como uma mística revolucionária. * 


Com efeito, 


o Deus que conhecemos na Bíblia é um Deus liberiador que destrói os 
mitos e as alienações, Um Deus que intervém na história para quebrar 
as estruturas de injustiça e suscita profetas para assinalar o caminho 
da justiça e da misericórdia, E' o Deus que liberta os escravos (Eixodo), 
faz cair os impérios e levanta os oprimidos.“ Todo o clima da evangelho 
é uma reivindicação continua pelo direito que têm os pobres de fazer 
ouvir sua voz, ser considerados com preferência na sociedade, e subor- 
dinar as razões econômicas às dos mais necessitados. Porventura a pri- 
ra pregação de Cristo não é para «proclamar a libertação dos opri- 
midos»? 


Ao mesmo tempo que o próprio conteúdo da mensagem, a ur- 
gência do processo de libertação na América Latina, e a exigência 
de participação do povo determina «a prioridade de uma evange- 
lização conscientizadora que liberte, humanize e promova o ho- 
mem... e (que) deverá apoiar-se na revalorização de uma fé viva 
e de compromisso com a sociedade humana».” A mesma idéia em 
outro texto importante: 


Na atual situação da América Latina, a evangelização, no contexto dos 
movimentos de juventude, está intimamente ligada à conscientização, en- 
quanto é entendida como análise da realidade, com Cristo no centro, em 
busca da libertação da pessoa,” 


ss Declaracion de los sacerdotes peruanos, 1968, Signos, 95b. “A falta de uma 
autêntica evangelização faz que as atitudes religiosas do nosso povo constituam Tre- 
quentemente um freio do dinamismo pessoal e do desenvolvimento integral. Urge 
por ísso apresentar a fé como fator de mudança para uma sociedade mais justa 
e humana”: Il Encuentro... Golconda, 1968, em Sigmos, 113b. Carta pastoral del 
episcopado merzicano..., 1969, 16-17. 

» Manifesto de la iplesia metodista de Bolívia, 1970, em NADOC, 140, 3. Este mesmo 
documento assinala a necessidade de um trabalho de conscientização: “A formação de 
uma consciência crítica no povo boliviano... é parte da missão que Deus nos 
confiou”: ibid. 6. Na línha de Mbertação vêem-se as possibilidades de um autêntico 
ecumenismo: “Cremos que es Igrejas cristãs podem dar uma mensagem comum destes 
momentos decisivos, fazendo perceber o amor que vem de Deus sobre todos os ho- 
mens, a dignidade do ser humano, e convocando é luta por um Peru mais justo”: 
Liamado a las iglesias, do Comité Ecuménico de Igrejas de Lima, 1969, em NADOC, 59. 

8 Evanpelio y subversión, manifesto de 21 padres de Buenos Aires, 1967, Iglesia 
latinoamericana, 106. : 

» Documento de la Asambica pastoral de lu didcesis de Salto. Uruguai 1568, em 
Iglesia latinoamericana, 373. “A comissão deve contribuir para despertar em todo 
o povo de Deus a consciência da gravidade e urgência do processo de libertação, 
de modo que a ação da Igreja seja orientada para essas mudança e sua participação 
ativa nela”: Orientaciones dei encuentro regional andino de Justicia y Paz. Peru 
1970, 147, 4. 

b Juventud y cristianismo... (DEC). Bogotá 1969, 35. Cf. também Pastoral indige- 
nisto en Mérico (Documento final do primeiro encontro pastoral sobre a missão da 
Igrejs nas culturas aborígenes, departamento de missões do CELAM, Janeiro 1970). 
Bogotá 1970, 40-42. 
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Os bispos tomaram em Medellin a resolução de «fazer que nossa 
pregação, catequese e liturgia, tenham em conta a dimensão social 
e comunitária do cristianismo, formando homens comprometidos na 
construção de um mundo de paz».* Assinala-se que essa evangeli- 
zacão conscientizadora é uma forma de «serviço e compromisso para 
com os mais desprovidos; para esses precisamente deverá dirigir-se 
preferentemente a ação evangelizadora, não só pela necessidade 
de conhecê-los em sua vida, senão ainda para ajudá-los a tomare 
consciência de sua própria missão, cooperando em sua libertação 
e desenvolvimento»; ” aos oprimidos, portanto, é que deve a Igreja 
dirigir-se, não tanto aos opressores; isto, aliás, dará um verdadeiro 
sentido ao testemunho de pobreza da Igreja; «a pobreza real da 
Igreja não será verdadeira se não atender à evangelização dos 
oprimidos como à primeira de suas obrigações». ” 


c) A pobreza é, com efeito, uma das mais fecundas e severas 
exigências da Igreja latino-americana. O Concílio Vaticano II afir- 
ma que a Igreja deve, como Cristo, realizar sua missão «em po- 
breza e perseguição»(LG 8). Não é esta a imagem oferecida pela 
comunidade cristã latino-americana em seu conjunto.” A pobreza 
é um campo em que ela antes multiplica os contratestemunhos: 


Mais que falar da Igreja dos pobres, deveríamos ser uma Igreja pobre. 
E negamos isto com nossas andanças, nossas casas e edifícios, nosso 
modo de viver. º 


Na conferência de Medellin foi bem acentuado que a pobreza 
exprime solidariedade com os oprimidos e protesto contra a opres- 
são, e foram assinalados como linhas principais dessa pobreza 
na Igreja a evangelização dos pobres, a denúncia da injustiça, 
um estilo de vida simples, um espírito de serviço e uma liber- 
dade de amarras temporais, de conivências e de prestígio ambíguo. “ 


d) As exigências de denúncia profética, evangelização conscien- 
tizadora dos oprimidos e pobreza, comprovam fortemente a ina- 
dequação das estruturas da Igreja ao mundo em que vive. Mos- 
tram-se elas superadas e falhas de dinamismo em face das graves 
e novas questões que se levantam, 


»* Poz, em Medellin, 15. 

» Asamblea pastoral. . Salto, Uruguai 1968, em Jglesia latinoamericana, Já. 

MO. c, 377. Cf. Pobreza, em Medeltin, 210. 

Há poucos estudos sérios sobre os bens que possui a Igreja na América Latina. 
Alguns episcopados começam a dar atenção eo problema. Cf., por exemplo, XXXVI 
Asamblea..., em Signos, 25% Resoluciones de ita conferencia episcopal ecuatoriana 
($unha de 1969): NADOC, "3. 

“Carta de &0 sacerdotes bolivianos, 1968, em Signos, J16ib. Cf. Declaractón de 
300 sacerdotes brasilefios, 1967, sobre a fé comercializada, os bens da Igreja, em 
Signos, 154-155, Cf, o extenso e preciso documento da CLAR (Conferência latino- 
americana de religiosos): Pobreza y vida religiosa en América latina, Bogotá, 1970. 

Ss Cf. Pobreza, em Medelfr, 208-213. 
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A própria estrutura em que estamos inseridos -—- declara um grupo 
de padres bolivianos — impede-nos muitas vezes de atuar de forma 
verdadeiramente evangélica. Esta é outra de nossas graves preocupa- 
ções. Porque vemos que tal situação dificulta gravemente as possibili- 
dades de evangelizar o nosso povo. Não pode a Igreja ser profeta de 
nosso tempo se não está ela própria convertida a Cristo, nem mesmo * 
tem o direito, por honradez, de falar aos outros enquanto ela própria 
é causa de escândalo em suas relações pessoais e em suas estruturas. * 


Surge, pois, a urgente necessidade de profunda renovação das 
atuais estruturas eclesiais: 


As estruturas pastorais -- opinam os movimentos de leigos — são 
insuficientes e inadequadas. E' necessário renovar a estrutura pastoral 
a fim de adequá-la à realidade sociológica sobre que deve atuar.” 


Tem sido esse sentido do nascente o esforço de Medellin, donde 
a exigência de pô-lo em prática. º 


e) «As grandes mudanças do mundo de hoje na América Latina 
afetam necessariamente os presbíteros em sua vida», verificam os 
bispos latino-americanos.” Nesta ampla perspectiva situam-se as 
exigências de mudanças no presente estilo de vida sacerdotal. pe 
Com relação a seu compromisso na criação de uma nova sociedade, 
a denúncia da injustiça tem, de fato, uma conotação política; apre- 
senta-se, porém, como exigência evangélica, já que se trata da 
«grande opção do homem por seus direitos, suas liberdades, sua 
dignidade pessoal como filho de Deus; mais ainda, sentimos — 
diz um grupo de padres argentinos — que se o não fizermos 
seremos responsáveis e coniventes com as injustiças perpetradas. 
O ministério leva-nos, por certo, ao compromisso e à solidarie- 
dade». ” Exigências de mudança também no que se refere aos 
meios de sustento: 


Urge buscar formas diferentes para a sustentação do clero. Dever- 
seia, em particular, permitir experiências aos que não desejam viver 


“é Corta de 80 sacerdotes bolivianos, em Signos, 160b. Cf. Formación del clero, 
em Medellin, 193; Pastoral de conjunto, em ibid. 218, Presencia activa... Itapodn, 
em Signos, 4b; Il Encuentro... Goiconda, em ibid. 212 a; Deciaración de laicos 
peruanos sobre la iglesia, em ibid., 177Db; Deciaración de laicos de San Isidro. Argen- 
tina 1968, em lIgiesia latinoamericana, 1108-110. 

w Comentario sobre et documento de trabajo..., em Signos, 224b, Ver também Carta 
pastoral dei episcopado mezicano, 1968, 54. “O que propomos é q rejuvenescimento 
das estruturas da Igreja considerando isso comp sua maior necessidade s fim! de 
que a capacitem para sua tarefa atual: comprometer-se com à sociedade na cons- 

do homem novo”: Declaración del MEC de Cuba: Spes 4 (1969) 8. 

» Cf. Declaración de sacerdotes para el tercer mundo, 1970: NADOC, 147, 9. Sobre 
o caso particular da educação, o discutido assunto do fechamento de um importante 
colégio pelos jesuítas no México, cf. Motivos principales de nuestra decisión sobre el 
Instituto Patria, em NADOC, 194 (1977), 

vI Sacerdotes, em Medellin, 167. 

ea JRR exemplo, La pastorai de las misiones de América latina, Departamento 
de missões do CELAM. Bogotá 1968, 38 e 39. 

” Declaraciôon de sacerdotes de Tucumán, 1969, em [Iylesia latinoamericana, 197; ct. 
Declaración de sacerdotes pera el tercer mundo, 1969, em ibid. IM e 131; Segundo 
rien acá si em Signos, 110 e 111; Declaración de sacerdotes peruanos, 
968, em o. €., a. 
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do altar nem de aulas de religião... Trabalhar em algo profano 
poderia ser muito salutar: encontrar-se-la no verdadeiro mundo dos ho- 
mens (PO 8); atenuar-se-ia a tentação de servilismo nos que depende- 
mos inteiramente da ínstituição clerical; aliviar-se-ia esta de mais um 
problema econômico; ganhar-se-la independência ante os poderes públi- 
cos e as forças armadas e finalmente contribuir-se-ia para desenvol- 
ver em muitos de nós forte vocação apostólica afastada de todo inte- 
resse malsão, º 


Por outro lado, são indispensáveis as mudanças no que tange 
à participação dos leigos, religiosos e sacerdotes, nas decisões pas- 
torais da Igreja.” 

Os textos saidos de diferentes setores da Igreja latino-americana 
nos últimos três anos são excepcionalmente abundantes e mere- 
ceriam análise mais técnica, completa e minuciosa.” Aqui re- 
cordamos apenas os mais representativos dentro da perspectiva 
deste trabalho. Os temas aduzidos contrastam abertamente com 
os de um passado recente.” Mais. Na forma de tratar os temas 
evocados há uma evolução que patenteia crescente radicalização, 
uma tomada de posição que, embora deva ainda percorrer muita 
caminho, se vai desprendendo de certas ambiguidades e ingenui- 
dades. Vai-se esbocando assim uma atitude cada vez mais lúcida 
e exigente a apontar para uma sociedade qualitativamente dis- 
tinta e para formas basicamente novas da presença da Igreja. 


ws Carta de sacerdotes peruanos a la XXXVI Asemblea, em Iglesia latinoamericana, 
318; cf. II encuentro... ONIS, em ONIS Decloraciones, 30 e 31. Depois de recordar 
que em geral os sacerdotes vivem do culto, afirmam os sacerdotes equatorianos: 
“Atualmente esta situação tornou-se insuportável, não apenas sos olhos da sociedade, 
mas sos do próprio sacerdote, pela impressão de exploração e pela dependência 
de viver de esmolas: por isso o padre pensa agora numa profissão que lhe propor- 
cione o necessário para a vida”; Conclusiones de la primera convención nacional 
de presbiteros det Ecuador (janeiro 1970): NADOC, 141, 13. 

wi Cr., por exempio, Por qué los sacerdotes recurrimos a la opintón gública. Carta 
de 57 padres ao arcebispo de Quito, dezembro 1988; NADOC, 30. 

mm Cf. Oo ensaio de KR, Cetrulo sobré os “níveis de prolundidade” desses textos, em 
Concilustón crítica, em Iglesta latinoamericana, 4403-424. 

ms A mudança de tom — e de procedência -— pode comprovar-se facilmente con- 
sultando, por exemplo, Recent Church Documents from Latin America (CIC-Monograpks). 
Cuernavaça 1963, que reproduzem documentos episcopais de 1982 e 1963. 
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8 
PROBLEMÁTICA 


A Igreja, até hoje estreitamente ligada à ordem atual, começa 
a assumir posição diferente em face da situação de espoliação, 
opressão e alienação vivida na América Latina. * 


Esse fato provocou a inguietude dos ugufrutuários e defensores 
da sociedade capitalista que vêem afastar-se aquela que era, até 
há pouco, consciente ou inconscientemente, um dos pilares de tal 
situação. Essa preocupação reflete-se, por exemplo, no «Informe 
Rockfeller»; após afirmar que a Igreja se converteu em «força 
dedicada à mudança, mudança revolucionária se necessário», ad- 
verte, num misto de indulgência e apreensão, que a Igreja se 
encontra na «mesma situação dos jovens, movidos por profundo 
idealismo, porém, como acontece em tais casos, vulnerável à pe- 
netração subversiva, pronta a empreender, se necessário, uma re- 
volução para acabar com as injustiças, sem saber porém com 
muita clareza qual a indole final da própria revolução, nem a 
forma de governo capaz de realizar a justiça que a Igreja pro- 
cura».* Certos setores da Igreja — como temos lembrado — 
começam a ser considerados subversivos e a sofrer mesmo dura 
repressão. Tudo isso cria para a Igreja latino-americana uma 
situação inteiramente inédita e fá-la enfrentar questões para as 
quais estamos todos, e a autoridade eclesiástica em particular, 
mal preparados. 


Os fatos ordinários da vida da Igreja superam as expectativas do 
cristão médio. Quem podia pensar, há cinco anos, que em nosso con- 
tinente haveria sacerdotes assassinados, cristãos perseguidos, sacerdotes 
deportados, fechamento e ataque à ímprensa católica, invasão de locais 


1 Thomas G. Sanders verifica: “A Igreja Católica Romana oi durante muito tempo 
criticada ns América Latina por ajudar a manter um anacrônico sistema social e 
o subdesenvolvimento econômico... Não obstante, não há, em nossos úlas, nenhuma 
instituição na América Latina que mais depressa esteja mudando do que a Igreja 
Católica”: The Church in Latin America: Foreign Affairs (Nova York) 1 (1970) 285. 

z The Rockefeller report on the Americas. Chicago 1969, 31. “Vê-se agora que a 
antiquíssima monarquia assentada sobre a pedra do primeiro bispo de Roma está 
ante uma subversão de seus sagrados valores. E não é o laicato silencioso e escan- 
dalizado, mas a clerezia que rompe os rígidos limites de seu serviço evangélico 
para constituir-se, em não poucas ocasiões, em bandeira de ebertura para o marxismy, 
com todo o furor e incontinência que sempre caracterizaram os convertidos”: A. 
LLERAS CAMARGO, em Visión (México), 9 de maio de 1989, 17. 
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eclesiásticos, etc.? Ninguém, por certo. Para os cristãos mais radica- 
lizados, há cinco anos, o processo revestia-se de tintas utópicas é 
ninguém era capaz de tomar consciência da dramaticidade histórica 
implicada. * 


A partir de uns três anos, multiplicam-se os textos (mais mo- 
derados que os compromissos concretos de muitos cristãos), mui- 
tos dos quais revestidos de grande autoridade doutrinal. Há, 
contudo, um perigoso desnível entre o que se afirma e pede 
nesses documentos, e as atitudes da maior parte da Igreja latino- 
americana. O que é particularmente grave para uma Igreja que 
afirma viver de «uma verdade que se faz>.' 

Apesar disso, os compromissos que os cristãos vão tomando na 
América Latina, e os textos que tratam de explicitá-los, confi- 
guram pouco a pouco uma autêntica opção «política» da Igreja 
no continente. Em muitos desses gestos existem ambigiidades, 
certos romantismos e leviandades, mas isso não deve fazer es- 
quecer a linha de fundo. E' certo, também, que essa opção não 
é do grosso da comunidade cristã latino-americana, mas de seus 
setores mais dinâmicos, de influência crescente, e com maior fu- 
turo. Tomada em seu conjunto, a Igreja refletiu — e ainda reflete 
— a ideologia dos grupos dominantes na América Latina. Isto 
é o que começou a mudar. 

Neste contexto cumpre inscrever o fato maior da Conferência 
episcopal de Medellin. Nela a Igreja latino-americana, apesar do 
clima criado pelo congresso eucarístico de Bogotá, realizado nos 
dias imediatamente anteriores, percebe com realismo o mundo em 
que se encontra e vê-se a si mesma com maior lucidez. Numa 
palavra, começa a tomar consciência de sua maioridade e, con- 
seqiientemente, a assumir seu próprio destino.* O Vaticano II 
fala do subdesenvolvimento dos povos a partir dos países desen- 
volvidos e em função do que estes podem e devem fazer por 
aqueles; Medellin procura ver o problema partindo dos paises 
pobres; por isso os define como povos submetidos a novo tipo 
de colonialismo. O Vaticano II fala de uma Igreja no mundo e 
descreve-a disposta a suavizar os conflitos; Medellin comprova 
que o mundo em que a Igreja latino-americana deve estar pre- 


4C. AGUIAR, Lá iglesia perseguido: desojio iatinoamericano: PD (julho 1968) 148. 

«Cf, sobre o assunto as reflexões de M. DE CERTEAU sobre L'articuiation du 
dire et du faire, em Etudes ithévlogiques et retigieuses. Montpellier 1970, 25-44, 

5 No processo que levou a esta posição, o Conselho episcopal latino-americano 
(CELAM) desempenhou papel decisivo. Apesar de nascido em 1955, como algo novo 
nas estruturas eclesiásticas de então, sua ação manteve-se dentro de moldes tradi- 
cionais. A reviravolta operou-se em 1963, sob a orientação de dom Manuel Larraín, 
bispo de Tulca (Chile), com a criação dos departamentos do CELAM, que assumiam 
determinadas áreas pastorais. Estes departamentos, em que colaboravam estreitamente 
bispos e peritos, organizaram desde 1966, sob a presidência de dom Avelar Brandão, 
encontros que produziram textos por vezes surpreendentes e que manifestaram um 
primeiro esforço de reflexão e compromisso próprios. Tais reuniões foram, além 
disso, uma eficaz e próxima preparação para Medellin: vocações (Lima) 1966; edu- 
cação («sobre as universidades católicas (Buga) 1967, missões (Melgar) 1968; ação 
social (Itapoán) 1968; diaconato (Buenos Aires) 198. 
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sente encontra-se em pleno processo revolucionário, O Vaticano 
II dá as grandes linhas de uma renovação da Igreja; Medellin 
assinala a pauta para uma transformação da Igreja em função 
de sua presença em um continente de miséria e de injustiça. 

Medellín, não obstante suas imperfeições e jacunas, legitima si- 
tuações recentemente criadas na Igreja latino-americana que têm 
agora, em geus propósitos renovadores, um apoio inesperado, e 
sobretudo é um impulso para novos compromissos. Mas a comu- 
nidade cristã na América Latina conhece hoje - um pós-Medellin 
que (como o pós-concílio) não é mais que à eclosão de veihas 
questões, das quais, entretanto, se adquire nova e mais aguda 
consciência. O pós-Medellin (como o pós-concilio) evidencia tam- 
bém o desejo de alguns setores de fazer esquecer ou de mitigar 
os efeitos de uma tomada de posição que os colheu de surpresa. 
Negar a letra é impossível, Tenta-se então declará-la inaplicável, 
válida unicamente para situações especiais e bem determinadas. 
Faz-se pois o empenho em. desvalorizar, além da autoridade de 
Medellín, o espírito que provocou, Esforço inútil, Se acaso o con- 
seguirem, os textos de Medellín já terão envelhecido para uns e 
para outros. Estaremos ante uma situação inteiramente nova. Mais 
que proteger angustiosamente esses textos de. interpretações errô- 
neas, ou pretensamente exageradas, urge, por isso, fazer deles 
uma exegese dos fatos. A validade de seu ensinamento provar- 
se-à na práxis da comunidade cristã. Somente esta lhes dará no- 
vidade evangélica e permanente atualidade histórica. 

Podemos recolher em alguns pontos as questões teológico-pas- 
torais de maior importância levantadas por essa nova situação 
e que serão ponto de partida para a última parte deste trabalho. 


a) As opções que vão assumindo os cristãos na América Latina 
levantam uma interrogação fundamental: qual é o significado da 
fé nums. vida comprometida na luta contra a injustiça e a alie- 
nação? como se articula a obra de construção de uma sociedade 
justa com o valor” absoluto do reino? À participação no processo 
de libertação provoca em muitós uma dicotomia ruinosa, angus- 
tiante, profunda e insustentável entre sua vida de fé e seu com- 
promisso revolucionário, Mais do que acusá-los — como fazem a 
miúdo os que estão comodamente instalados numa vida «religiosa» 
pouco comprometedora -— de confundir remo e revolução, pelo 
simples fato de tomarem esta a sério, e por pensarem que O 
reino é incompatível com a atual situação de injustiça e que 
seu advento na América Latina passa pela ruptura desse estado 
de coisas, urge encontrar pistas de resposta teológica aos pro- 
blemas suscitados a partir de uma vida cristã que optou pelos 
oprimidos e contra os opressores. Além disso, a estreita colabora- 
cão, que se dá nessa opção, com homens de diferentes familias 


115 


espirituais leva a indagar da contribuição própria da fé, per- 
gunta que deve ser- bem formulada para não cair em mesquinha 
questão de «ter mais», 


b) Mas a questão não é unicamente encontrar novo marco teo- 
lógico. A vida de oração pessoal e comunitária de numerosos 
cristãos comprometidos no processo de libertação sofre séria crise; 
pode ser um crisol que purifique certas rotinas, atitudes infantis 
e evasões; mas não o será se não se encontrarem novos caminhos, 


novas experiências espirituais. Por exemplo, sem aquilo — que, 
para empregar uma terminologia tradicional, se denominou «vida 
contemplativa», -—- não hã autêntica vida cristã, porém devera 


ela seguir roteiro inédito. Urge a elaboração de uma espiritua- 
lidade da libertação. Mas na América Latina, os que optaram 
por participar, na forma que vimos tentando resumir, no pro- 
cesso de libertação, constituem, de certo modo, uma primeira 
geração cristã, Em muitos aspectos de sua vida atual, não têm 
atrás de si uma tradição teológica e espiritual. Eles próprios a 
estão forjando. 


c) A realidade latino-americana, o momento histórico que atra- 
vessa a América Latina, é profundamente conflitual. Um dos 
grandes méritos de Medellín é partir dessa situação e exprimi-la 
em termos surpreendentemente claros e acessíveis para um do- 
cumento eclesiástico. Inaugura-se assim nova relação da lingua- 
gem teológica e pastoral com as ciências sociais que procuram 
interpretar essa realidade." Isso ocasiona necessariamente afirma- 
ções, em grande parte, contingentes e provisórias; é o preço que 
se paga por ser incisivo e atual, por dizer hoje a palavra em 
nossa linguagem de todos os dias. Isso porém é simples reflexo 
de um processo de fundo, a tomada de consciência, os compro- 
misgos e declarações evocados nos dois capitulos precedentes 
póem-nos ante nova prática social do homem latino-americano 
e, dentro dela, ante os roteiros inéditos que começa a seguir 
a comunidade cristã. E' necessário perceber a originalidade desta 
posição, Ela implica um modo diferente e bem concreto de ver 
o devir histórico, mais exatamente: de perceber nele a presença 
do Senhor, estimulando-nos a sermos artífices dessa comith.co. 
Por outro lado, a vizinhança dos que vêem o devir histórico 
em perspectiva marxista leva a revisar e reatualizar os valores 
escatológicos do cristianismo, que não apenas assinalam o provi- 
sório das aquisições históricas, mas sobretudo sua abertura à 
total comunhão de todos os homens com Deus. Pouco acostu- 
mados estamos em ambientes cristãos a pensar em termos con- 


*Cf. o alarmante comentário bh Conferência episcopal de Medeilin que isto provoca, 
A. LLERAS CAMARGO, La iglesia militante: Visión (29 de setembro de 1968). 
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flituais e históricos. Ao antagônico preferimos uma irônica con- 
ciliação, ao provisório uma evasiva eternidade. Devemos aprender 
a viver e pensar a paz no conflito, o definitivo no hostórico. 
Nisso está em jogo também, em boa parte, a colaboração e o 
diálogo com os que, de outros horizontes, lutam pela libertação 
desses povos oprimidos, porque nisto entra em jogo o sentido 
da participação que nela têm os cristãos. 


d) Ante o processo de libertação, acha-se fortemente dividida 
a Igreja latino-americana. Presente numa sociedade capitalista, 
em que uma classe enfrenta a outra, a Igreja, precisamente, na 
medida em que aprofunda essa presença, não pode escapar — 
nem pretender ignorar por mais tempo — à profunda divisão 
que separa os homens que ela acolhe em si. A participação ativa 
nesse processo longe está de ser uma atitude uniforme da co- 
munidade cristã latino-americana. O grosso da Igreja continua 
ligado, de formas muito diversas, à ordem estabelecida. O mais 
grave é que entre os cristãos da América Latina não só hã 
diferentes opções políticas, nos limites de um livre jogo de idéias, 
mas a polarização dessas opções e a dureza da situação colocam 
uns cristãos entre os oprimidos e perseguidos e outros entre 
os opressores e perseguidores; uns entre os torturados e outros 
entre os que torturam ou deixam que se torture, Do que resulta 
séria e radical defrontação dos cristãos que sofrem injustiça e 
exploração com os que usufruem da ordem estabelecida. Nessas 
condições, a vida no seio da atual comunidade cristã torna-se 
particularmente difícil e conflitiva. A participação na celebração 
eucarística, por exemplo, nas formas atuais é vista por muitos 
como um ato que, ao carecer de apoio numa comunidade autên- 
tica, adquire vícios fictícios. 

E' impossível doravante não encarar os problemas que surgem 
de uma divisão entre cristãos que adquire estas dramáticas carac- 
terísticas. Os líricos apelos à união de todos os cristãos, sem 
levar em conta as causas profundas da atual situação e as con- 
dições reais de construção de uma sociedade justa, não passam 
de evasão. Encaminhamo-nos desta forma para nova concepção 
da unidade e comunhão na Igreja. Trata-se não de um fato adqui- 
rido de uma vez, mas de algo sempre em processo, algo que se 


7E' o que explica que tenha sido possível falar da paulatina criação de “duas 
igrejas”. Para o caso das Igrejas evangélicas, ver Ch. Lalive “DI” Y, que escreve: 
“Existe entre estas duas formas de Igrejas uma ruptura qualitativa que torna im- 
possível uma transição reformista. A transformação do protestantismo latino-americano 
implica a contestação radical da primeira forma, ímplica a criação de brechas nesse 
edifício petrificado para que se desestruture. Assim, só seria possível nova reestru- 
turação. Aqui — como no campo sociopolítico da América Latina — já não é prati- 
cável o caminho reformista, e só a contestação radical pode permitir a abertura 
de novos caminhos”: La iglesia evangélica y la revolución latinoamericana: CIDOC, 
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conquista com valentia e liberdade de espirito, ao preço, muitas 
vezes, de dolorosos dilaceramentos. Para esses dilaceramentos de- 
vem todos estar preparados na América Latina. 


e) Na América Latina, deve a Igreja situar-se num continente 
em processo revolucionário, onde está presente a violência de 
diferentes maneiras. Em face dele é que sua missão se define pra- 
tica e teoricamente, pastoral e teologicamente. Vale dizer, mais 
pelo fato político contextual do que por problemas intra-eclesiás- 
ticos, pois sua maior «o-missão» consistiria exatamente em re- 
trair-ge em gi mesma. As opções que — com as limitações assi- 
naladas — vai fazendo a comunidade cristã colocam-na cada vez 
mais nitidamente ante a disjuntiva que se vive atualmente no 
continente: pró ou contra o sistema, ou, mais sutilmente, reforma 
ou revolução. São muitos os cristãos que resolutamente optaram 
pelo difícil caminho da revolução. Ante esta polarização, podera 
a Igreja ir mais à frente sem sair do que é tradicionalmente 
considerado como sua missão específica? 

Para a Igreja latino-americana, estar no mundo sem ser da 
mundo significa concretamente e cada vez mais claramente estar 
no sistema sem ser do sistema. É, com efeito, evidente que só 
um rompimento com a ordem injusta atual e um franco com- 
promisso em prol de uma nova sociedade tornará crível aos 
homens da América Latina a mensagem de amor de que é por- 
tadora a comunidade cristã. Esta exigência deve levá-la a pro- 
funda revisão do modo de pregar a palavra, de viver e celebrar 
a fé. 


f) Estreitamente unido ao problema anterior, há outro muito 
discutido: deve a igreja arriscar sua influência social em favor 
da transformação social da América Latina? Muitos se preocu- 
pam com os que propugnam uma Igreja empenhada na obten- 
ção das necessárias e urgentes mudanças." 'Teme-se que, após 
haver estado ligada à ordem reinante, se comprometa a Igreja 
com a seguinte, reputada mais justa. Teme-se também que este 
empenho termine em ruidoso malogro: o episcopado latino-ame- 
ricano não tem posição unânime nem dispõe dos meios necessá- 
rios para orientar o conjunto dos cristãos em avançada linha 
social. * 

Não se pode negar a pertinência de tal observação. Há de 
fato um grande risco. Mas a influência social da Igreja é um 
fato maciço. Não arriscá-la em favor dos oprimidos da América 


sCf. as penetrantes análises de J. L. SEGUNDO, hHacia una iglesia de izquierda? 
e E. CETRULO, Utilización política de la iglesio: PD «abril 1969) 35-39 e 40-44, res- 
pectivamente. 

ºH. Borrat observa como us esperanças despertadas no papel da Igreja-instituição 
por Medellin começam a mudar-se em Irustração e desassossego, em La iplesia, para 
qué?: CS (1970, primeiro fascículo) 14. ; 


118 


Latina é fazê-lo contra eles, e é difícil fixar de antemão os 
limites dessa ação. Não falar é constituir-se em outro tipo de 
Igreja do silêncio, silêncio em face da espoliação e exploração 
dos débeis pelos poderosos. Por outro lado, a melhor maneira 
para a Igreja romper seus laços com a ordem presente — e 
perder assim esse ambiguo prestígio social —- não seria, exata- 
mente, denunciar a injustiça fundamental em que está baseada? 
Só ela estã em condições de erguer publicamente sua voz e seu 
protesto. Quando algumas igrejas começaram a fazê-lo foram hos- 
tilizadas pelos grupos dominantes e reprimidas pelo poder polí- 
tico.” Para refletir sobre o que incumbe à Igreja latino-americana 
fazer, e atuar em consegiência, é necessário ter em conta suas 
coordenadas históricas e sociais, seu aqui e agora. Omitilo é 
ficar no nível de uma teologia e um compromisso abstratos e 
a-históricos; ou talvez de uma teologia mais cuidadosa de não 
repetir erros passados que de ver a originalidade da presente 
situação e comprometer-se com o amanhã. 


z) A comunidade cristã latino-americana acha-se num conti- 
nente pobre. Mas a imagem por ela apresentada, tomada em 
conjunto, não é a de uma Igreja pobre. Assim o reconhece leal- 
mente o documento final de Medellin, e assim pode comprovar 
quem quer que se interesse por conhecer a impressão do latino- 
americano médio. Na projeção desta imagem intervêm sem dú- 
vida preconceitos e generalizações, porém ninguém pode negar 
sua justeza quanto ao fundamental. Aberta ou sutilmente cúmplice 
da dependência externa e interna em que vivem nossas popula- 
ções, a maioria da Igreja empenhou pelos grupos dominantes aos 
quais dedicou — por «eficácia» o melhor de seus esforços, iden- 
tificando-se com esses setores e assumindo seu estilo de vida. 
Confundimos com fregiiência a posse do necessário com uma cô- 
moda instalação neste mundo, a liberdade para pregar o evan- 
gelho com a proteção dos grupos poderosos, os instrumentos de 
serviço com os meios de poder. Importa contudo bem definir 
em que consiste o testemunho de pobreza. 

Apesar das esperanças despertadas pelas opções que relembra- 
mos, são muitos os cristãos na América Latina que as vêem 
com grande ceticismo, Consideram que elas chegam tarde demais 

1 C. Aguiar fala da possibilidade, na América Latina, de um estilo diferente de 
“Igreja subterrânea”, subterrânea em face do poder político, não do eclesiástico (como 
nas Igrejas de países opulentos), e prevê a necessidade de uma teologia da perse- 
guição — que pode fazer “reencontrar o sentido da cruz, perdido há tempos”; — 
Tendances et courants acluels du catholicisme latino-américain: IDOC-Internacional 
(1970) 18. Isso, porém, não virá só da radicalidade do compromisso. H. Borrat 
afirma, com perspicácia e humor, que “a Igreja vai pagar um preço muito oneroso 
pelo noviciado revolucionário de alguns de seus membros... E" fácil prever que 
durante os 70 nenhum grupo social aparecerá tão exposto quanto a Igreja ante os 
organismos repressivos. Poucos são ingenusmente obstinados, como certos grupos ds 
vanguarda dentro dela, em publicar sua condição subversiva, em professar à vio- 


lência antes de exercêla, em entregar-se gratuitamente aos adversários políticos”: 
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e que as verdadeiras mudanças na Igreja serão apenas o resultado 
das transformações sociais experimentadas pelo continente. Te- 
mem inclusive — como muitos não-cristãos — que os esforços 
da Igreja latino-americana não façam dela mais que o «Gato- 
pardo» da revolução latino-americana. 


E' real este perigo e cumpre estar atento a ele. Seja como for, 
enfrentar as questões formuladas, com os matizes que lhes são 
privativos, deveria aos poucos ir afirmando a personalidade própria 
da Igreja latino-americana. A situação de dependência vivida no 
subcontinente vale também no plano eclesiástico. A Igreja latino- 
americana nasceu dependente e viveu até hoje uma situação que 
lhe não deixou desenvolver suas peculiaridades.” Como no plano 
sócio-econômico e político, essa dependência não é só um fator 
externo, mas configura as estruturas, vida e pensamento da Igreja 
latino-americana: Tem sido ela mais uma igreja-reflexo que uma 
igreja-fonte. ” Esta é outra das reclamações constantes dos leigos, 
sacerdotes, religiosos e bispos da América Latina.” A superação. 
da mentalidade colonial é uma das grandes tarefas da comunidade 
cristã. Será também uma forma de contribuir autenticamente 
para o enriquecimento da Igreja universal. Só assim poderá a 
Igreja latino-americana encarar seus verdadeiros problemas e dei- 
tar raízes num continente em transe revolucionário. 


“Cf. GUTIERREZ, De la iglesta colonial a Medeliin: Vispera 18 (ISO) 3-8. 

3Ct. H. DE LIMA VAZ, Igreja-refiezo vs. Igreja-fonte: Cadernos Brasileiros (março- 
abril 1963), Continua válido, com efeito, o que Fr. Hegel assinalava; “Tudo Oo que 
acontece ns América é simples eco do velho mundo e a expressão de ums vida 

estrangeira” e postulava: “A América deve separar-se do solo em que se dessuroiou 
até hoje a Gena universal”, La raison dons lhistoire. Paris 1965, 242. 

3 Guanto à reilexão teológica, considera-se que “é urgente que a jerarquia Jatino- 
americana estimule seus te Roan À A PA ces ii ER a da teologia elabo- 
rada, em boa parte, por teól outras regiões é condições históricas dís- 
tintas”: Presencia activa... Ctapoén): mi 408; ver iombáca Documentos de trabajo 
de la il Conferencia del episcopado latinoamericano: ibid. 2154. “Este momento 
—- dizia o cardeal Landázuri no encerramento da Conferência da Medellín É 
conclusivo, entre outras coisas, de uma etapa de dependência religiosa, de cópia de 
ideologias e posições de outras latitudes. Tencionamos buscar soluções dentro de 
nossas reslidades e possibilidades”: Signos, 250. 
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IV 
PERSPECTIVAS 


Cabe-nos tão-somente recolher a problemática estudada 
nas páginas anteriores e esboçar algumas reflexões 
por elas suscitadas numa perspectiva teológica. Ou 
mais exatamente: indicar as linhas básicas da obra 

por empreender. 

Tencionando ser fiéis ao método por nós insinuado 
na primeira parte deste trabalho, nosso ponto de 
partida será dado pelas questões levantadas pela práxis 
social no processo de libertação e pela participação 
nele do da comunidade cristã, no contexto latino- 
americano, Tem isso para nós interesse especial. 
E' claro, porém, que o compromisso com o processo 
de libertação também se dá, em forma e intensidade 
diversas, nas igrejas de outros lugares do mundo. 
Todos os recursos à palavra do Senhor, todas as 
referências à teologia contemporânea serão feitos em 
consideração a essa práxis. * 

O ponto cardeal parece ser o seguinte: é tal a 
amplitude e gravidade do processo de libertação que 
q indagação de seu significado é, na realidade, 
indagação do próprio sentido do cristianismo e da 
missão da Igreja no mundo. Este questionamento é 
levantado, explicita ou implicitamente, pelos 
compromissos que vão os cristãos assumindo na luta 
contra uma sociedade injusta e alienada. 
Questionamento profundo e que se faz no próprio 
interior da Igreja. J. B. Metz observa acertadamente: 
«Hoje em dia importa justificar a fé, não tanto 
perante o homem que vive fora da Igreja, senão 
diante do fiel que vive na Igreja».? A exortação 
de Leão Magno «cristão, reconhece a tua dignidade» 
já não é de clara compreensão e de fácil 
acolhida para o cristão de hoje. 

Somente nesta ótica se pode penetrar na profundeza 
do problema e ver com novos olhos a significação 
do processo de libertação à luz da fé. 


i Para evitar repetições, não mencionaremos explicitamente as experiências e Os 
textos que eshoçam ums reflexão sobre elas, como fizemos na terceira parta deste 
trabalho. E” claro, porém, que as reflexões que se vão seguir não ss acrescentam 
a esses compromissos com o processo de libertação vivido na América Latina; pelo 
contrário, os compromissos é que alimentam substancial e permanentemente as 


PRIMEIRA SEÇÃO 
FÉ E HOMEM NOVO 


Não vamos abordar toda a complexa problemática implicada 
neste enunciado, senão ver brevemente alguns aspectos relativos 
aos pontos que nos interessam. 

Numa perspectiva de fé, o que move, em última análise, os 
cristãos a participar na libertação dos povos oprimidos e das 
classes sociais exploradas é a convicção da radical incompatibil- 
dade das exigências evangélicas com uma sociedade injusta e 
alienante. Sentem com clareza absoluta que não podem pretender 
ser cristãos sem assumir um compromisso libertador. Mas a forma 
como se articula esta ação por um mundo mais justo com uma 
vida de fé, acha-se em nível mais intuitivo e de pesquisa, não 
raro angustiosa. 

A teologia, enquanto reflexão crítica da práxis histórica, à 
luz da palavra acolhida na fé, reflexão portanto da presença dos 
cristãos no mundo, deverá ajudar a ver como se estabelece essa 
relação. A reflexão teológica tentará discernir os valores e des- 
valores nessa presença. Explicitará os valores de fé, de espe- 
rança e de caridade contidos nela. Mas deverá também contribuir 
para corrigir possíveis desvios, assim como esquecimentos de ou- 
tros aspectos da vida cristã em que podem cair as exigências 
da ação política imediata, por generosa que seja. E' isto igual- 
mente trabalho de uma reflexão crítica que, por definição, não 
quer ser simples justificação cristã a posteriori." No fundo, é 
dar, de um modo ou doutro, sua contribuição para que seja mais 
evangélico, autêntico, concreto e eficaz O compromisso libertador. 

Por isso cumpre ter presente que além disso, ou melhor, atra- 
vés da luta contra a miséria, a injustiça e a exploração, o que 
se pretende é a criação de um homem novo. Já dizia o Vaticano 
II: «Somos testemunhas de que nasce um novo humanismo, em 
que o homem é principalmente definido por sua responsabilidade 
para com seus irmãos e perante a história» (GS 55). A aspiração 
à criação de um homem novo é a mola íntima da juta empreen- 


1H. Rahner fala da possibilidade não longínqua de a Igreja der um “univoco não” 
a determinadas tendências ou interpretações do cristianismo; La risposta dei teologi, 1. 
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dida por muitos na América Latina.* A satisfação de tal anelo 
(caso possa, alguma vez, ser plenamente satisfeito) será apenas 
entrevista pela atual geração, porém essa aspiração anima desde 
agora o seu compromisso. º 


Tal investigação questiona e desafia a fé cristã. O que pode 
ela dizer de si mesma fará ver a relação que tem com esse 
objetivo dos homens que brigam pela emancipação de outros 
homens e de si próprios. Com efeito, a consciência da necessidade 
de autolibertação é capital para a correta compreensão do pro- 
cesso. Não se trata de «lutar pelos outros», de ressaibo pater- 
nalista e objetivos reformistas, mas de se perceber a si próprio 
como homem não realizado, a viver numa sociedade alienada, e, 
consequentemente, de identificar-se radical e combativamente com 
todos os que — homem e classe social — sofrem em primeiro 
lugar o peso da opressão. 


À luz da fé, da caridade e da esperança, que sentido tem então 
essa luta, essa criação? que significa essa opção pelo homem? 
que significa a novidade na história, a orientação para o futuro? 
Três interrogações. * Três pistas, também, por onde corre vacilante 
a reflexão teológica contemporânea. Mas, antes de tudo, três ta- 
refas, 


CÍ. supra, capítulo 6. x 
*Comtinua válido o que escrevia Marx há mais de bl anos: “A atual geração se 
parece com os judeus que Moisés conduzia peio deserto. Não só tem que conquistar 
um novo mundo, mas tem que perecer para dei:ar o lugar Bos homens que estejam 
b nitura desse novo mundo”; Les luttes sociales en France 1848-1850. Paris 1952, DO. 
* Lembram eles de certo modo as célebres perguntas programáticas levantadas 
por Kant na Crítica da razão pura; “que posso saber? que devo fazer? que me é 
lícito esperar?” (Grifos nossos). Sobre o sentido e evolução dessas perguntas, cf. J 
L. BRUCH, La philosophie religieuse de Hent, Puris 1968, 21-30. 
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9 
LIBERTAÇÃO E SALVAÇÃO 


Que relação existe entre a salvação e o processo de Hbertação do 
homem ao longo da história? Ou mais exatamente, que significa, 
à luz da palavra, a luta contra uma sociedade injusta, a criação 
de um homem novo? Responder a estas perguntas implicaria de- 
terminar o que se entende por salvação, noção central do mistério 
cristão. Tarefa complexa e difícil que deve levar a algumas con- 
siderações sobre o significado da ação salvífica do Senhor na 
história. Salvação de todo o homem, centrada em Cristo libertador. 


I. SALVAÇÃO: NOÇÃO CENTEAL 
DO MISTÉRIO CRISTÃO 


Uma das grandes carências da teologia atual é a ausência de 
profunda e lúcida reflexão sobre o tema da salvação." Ante um 
olhar superficial pode isso parecer surpreendente; é porém o que 
ocorre com todos os assuntos difíceis: tem-se medo de abordá-los. 
Fazem-nos passar por conhecidos, e constrói-se sobre alicerces gas- 
tos, lançados em outras épocas, sobre suposições, aproximações. 
Chega um momento em que o edifício estremece. E a hora de 
cuidar de novo do embasamento. Esta hora chegou para a noção 
de salvação.* Começam a aparecer, nos últimos tempos, alguns 
estudos com pretensões de revisão e aprofundamento." E' apenas 
o primeiro passo, 


* Assinala-o acertadamente P. SMULDERS, La iglesia como sacramento de la salvación, 
em La iglesia del Vaticano II. Flors, Barcelona t066, 379. E mais recentemente, 
Y-M. CONGAR, Situación y tareos de la teologia de hoy. Sígueme, Salamanca 1970, 99: 
“Uma questão sobre que pouco se escreveu: que significa, para O mundo e pars Oo 
homem, ser salvo?”; e em ouro lugar: “E' necessário voltarmos a nos tar 
muito seriamente sobre a idéia que temos de salvação. Quase não há teoló- 
gica a implicar consequências imediatas, concretas é importantíssimas, tão vagamente 
tratada, e que exija, da maneira mais urgente, uma adequada elaboração”: Christia- 
nisme et libération de ihomme: MO 265 (1969) B. 

3 Inclusive para o próprio termo. “Salvação”, com suh conotação de evasão, pare- 
ceria cada vez mais inadequado para exprimir a realidade em questão. 

3C4. 3. L. SEGUNDO, Intelecto y salvaciór, em Salvación y conatrueción del mundo. 
Barcelona 1968, 47-91; A. MANARANCHE, (Quel salut? Paris 1969; CH. DUQUOC, 
Qu'est-ce que ig salut?, em L'égilse vers Faventr. Paris 1969, 99-102; e a interessante 
colocação da questão no recente artigo de J. P. JOSSUA, L'enjeu de ia recherche 
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Ta... 1TrTvV T+ EN TA SIva 


Não nos compromete entrar aqui nas minúcias dessa revisão 
crítica. Limitar-nos-emos a sublinhar que, no levantamento da ques- 
tão, podem distinguir-se dois enfoques que, alias, se sucederam como 
duas etapas, estreitamente ligadas entre si. 


1. Do quantitativo... 


A problemática da noção de salvação foi, durante muito tempo, 
tomada e bloqueada pela questão classicamente chamada da «sal- 
vação dos infiéis». Aspecto quantitativo, extensivo, da salvação. 
Problema de número dos salvos, de possibilidades de salvar-se, 
mas também do papel que cabe à Igreja nesse processo. Os termos 
do assunto eram, de um lado, a universalidade da salvação e, 
de outro, a Igreja visível como mediadora desta salvação. 

A evolução da questão foi complexa e penosa." Pode congide- 
rar-se hoje, de certo modo, terminada. A idéia da universalidade 
da vontade salvífica de Deus, claramente enunciada por Paulo 
em sua carta a Timóteo, abriu caminho, vencendo as dificuldades 
que lhe apresentavam determinadas maneiras de entender a mis- 
são da Igreja, e conseguiu impor-se de forma definitiva. * Basta 
tirar as consequências. Não são poucas.” 

Deixando para mais adiante as repercussões sobre aspectos ecle- 
siológicos, devemos aqui deter-nos num ponto importante. A noção 
de salvação, implicada neste enfoque, tinha dois traços muito 
precisos: cura do pecado na vida presente, e isto em virtude de 
uma salvação ultraterrena. O que importa, portanto, é saber como po- 
de conseguir a salvação um homem que está fora do alcance normal 
da graça, depositada na Igreja. As explicações que se sucederam 
procuraram mostrar por que vias extraordinárias pode um homem 
ter assegurada a salvação entendida, antes de tudo, como vida 
ultraterrena. A vida presente aparece então como prova: o que 
nela se faz é julgado e tem valor em relação ao fim transcen- 
dente. E' situar-se em perspectiva moralista e em espiritualidade 
de evasão deste mundo. Só o contacto com os canais da graça 


théoiogique actuelle sur le saluí: RSPT 1 (1970) 24-45, O velho iivro de T.M. 
CONGAR, Amplio mundo mi parroquia, Estella 1965, reúne diferentes estudos sobre 
a noção de salvação, e abriu pistas que continuam válidas. Não se podem, aliás, 
esquecer as preocupações e intuições de Teilhard de Chardin. 

4 Para um estudo histórico do assunto, pode-se consultar a obra clássica de L. 
CAPERAN, Le probiôme du saiut des inftdeles. Tolosa 1994, 2 vol; cf. também 
A. SANTOS HERNANDEZ, Saivaciin y paganismo. Santander 1960. 

sCf. qo sólido estudo de H. NYS, Le salut dans I'évangile. Paris 1966; cf. tam- 
bém o ertigo de J. RATZINGER, Salus extra ecciesiam nulla est, em Naturaleza 
salvifica de la fylesia. Barcelona (DO-c) 1964. é 

s Em primeiro lugar, para uma teologia da Igreja (cf. adiante o capítulo 12) e, 
consequentemente, para ums teologia da atividade missionária, o inquérito realizado 
pela revista missionária Spíritus 24 (1965) e as exposições da XXXV Semana de 
Missíologia reunidas em Repenser la mission, Lovaina 1965, são exemplos reveledores 
da crise provocada r esta revisão que levaram à afirmação clara e limpida da 
universalidade da salvação Ver o estado da questão sobre esta revisão, de B. 
WILLENS, La necesidad de ln iglesia para la salvación: Concilium 1 (1965) 1114-127, 
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instituídos por Deus pode normalmente eliminar o obstáculo para 
alcançar essa vida: o pecado. Explica-se bem esta ótica se lem- 
brarmos que o problema da «salvação dos infiéis» foi suscitado 
na mesma época em que se descobriu a existência de homens 
pertencentes a outras religiões, a habitar em zonas afastadas 
daquelas em que tradicionalmente a Igreja deitara raizes. 


2. ... ao qualitativo 


Mas à medida que a universalidade da salvação e a possibilidade 
de alcançá-la foi ganhando terreno na consciência cristã; à medida 
que o aspecto quantitativo era resolvido deste modo é perdia 
interesse, a questão da salvação deu uma guinada no sentido 
qualitativo e recebeu outro enfoque. Com efeito, afirmar a univer- 
salidade da salvação é mais que sustentar a possibilidade de al- 
cançá-la além das fronteiras visíveis da Igreja. Procurando es- 
tender a possibilidade de salvação chegou-se ao núcleo mesmo 
da questão: salva-se o homem que se abre a Deus e aos outros, 
mesmo que não tenha clara consciência disso. Algo válido, aliás, 
para cristãos e não-cristãos. Válido para todo homem. Falar da 
presença da graça — aceita ou rejeitada — em todos os homens 
implica valorizar cristâmente as próprias raízes da ação humana. 
Impede de falar com propriedade de um mundo profano.” Apa- 
rece um aspecto qualitativo e intensivo em lugar do quantitativo 
e extensivo. A existência humana outra coisa não é, em última 
instância, que um sim ou um não ao Senhor: 


Os homens já accitam em parte a comunhão com Deus, ainda quando 
não venham a confessar explicitamente a Cristo como seu Senhor, na 
medida em que, movidos pela graça (LG 16), por vezes secretamente 
(GS 3,22), renunciam ao próprio egoismo e procuram criar uma au- 
têntica fraternidade entre os homens. Não a aceitam enquanto se de- 
sinteressam da construção do mundo, não se abrem aos demais e retraem- 
se culpavelmente em si mesmos (ML 25,81-46).º 


Neste enfoque a noção de salvação revela uma faceta que não 
aparecia na perspectiva anterior. A salvação não é algo «ultra- 
mundano», ante o qual a vida presente seria apenas uma prova. 


“Para a tradição orladoxa não existe o proiano, mas somente O profanado”: 
O. CLÉMENT, Un ensayo de lectura ortodora de ta constitucióon, em La fíglesta en 
et mundo.... Madri 1967, 673. Mesma idéia em Ch. MOELLER, Renovación de ta 
doctrina sobre el hombre, em Teologia de la renovación Il. Sígueme, Salamanca 1872, 

é La pestoral de las misiones de América latina (conclusões do encontro de Melger 
organizado pela departamento de missões do CELAM). Bogotá 1568, 16 e 17. A 
mesma idéia em outro texto que apresenta, igualmente, uma interessante reflexão 
teológica, no Documento de trabajo preparatorio a ta conferencia de Medellin: “Os 
homens dão a esta salvação oferecida em Cristo uma resposta livre. De algum moda 
já a aceitam, embora não conheçam explicitamente & Jesus Cristo, quando, mo- 
vidos secretamente pela graça, se esforçam por sair de seu egoísmo para se abrir 
à tarefa de reconstruir este mundo e entrar em comunhão com seus irmãos. Não 
a aceitam quando se negam a reconhecer este trabalho de promoção e de comunhão 
com os outros, o que constitui um pecado”, em Signos, g12 b. 
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A salvação — comunhão dos homens com Deus e comunhão dos 
homens entre asi — é algo que se dá também, real e concreta- 
mente, desde agora, que assume toda a realidade humana, a 


o) 


transforma e a leva à sua plenitude em Cristo: 


O centro, pois, do designio salvador é Jesus Cristo, que por sua morte 
e ressurreição transforma o universo e possibilita o acesso dos homens 
a sua verdadeira plenitude humana. Esta plenitude envolve o homem 
em sua totalidade: corpo e espirito, indivíduo e sociedade, pessoa e 
cosmos, tempo e eternidade. Cristo, imagem do i'ai, Deus-homem per- 
feito, assume a existência humana em todas as vdimensões.* 


Em consegiuência, o pecado não é só impedimento para essa 
salvação no além. O pecado, enquanto ruptura com Deus, é rea- 
hdade histórica, é quebra de comunhão dos homens entre si, é 
fechamento do homem sobre si mesmo. Fechamento que se mani- 
festa em multiforme atitude de ruptura com os demais. E por 
ser o pecado uma realidade intra-histórica — pessoal e social — 
formando parte da trama diária da vida humana, é também, 
antes de tudo, um estorvo para que esta chegue à plenitude 
que denominamos salvação. 


A idéia da salvação universal, penosamente conquistada e que 
partia do desejo de estender a possibilidade de alcançá-la, vem 
a dar assim numa questão de intensidade da presença do Senhor 
e, portanto, de valorização religiosa da ação do homem na história. 
O olhar orienta-se para este mundo a ver no além, não a «ver- 
dadeira vida», e sim a transformação e realização plena da vida 
presente. O valor absoluto da salvação, longe de desvalorizar este 
mundo, dá-lhe seu autêntico sentido e sua consistência própria 
porque, inicialmente, já se dá nele. Para dizê-lo em termos da 
teologia bíblica: a perspectiva profética (o reino assume, transfor- 
mando-a, a vida presente) reclama seus direitos em face de uma 
perspectiva aapiencial (primazia da vida ultraterrena). ” 


Nesta Ótica intervém, por certo, o fator que significou precisa- 
mente o último arranco para a afirmação sem rodeios da uni- 
versalidade da salvação: a aparição do ateísmo, sobretudo o fato 
de seu surgimento no seio mesmo dos paises cristãos. O não- 
crente, diversamente do crente de outras religiões, não se inte- 
ressa por uma vocação extramundana: considera-a antes uma 
evasão da única questão que está disposto a suscitar: o valor 


* Documento de trabajo..., em Signos, 210b. 
“ Sobre a interpretação das bem-sventuranças de Lucas nesta perspectiva, cf. 
no 


DO O aaa O ADO SE O OM MONDE 
evocar, e conclui; “Podemos, pois, dizer que o cristianismo, embora concorde 
as religiões de salvação extramundana em referir-se a uma salvação absoluta, doa 
difere por haver introduzido esse valor sbsoluto em meio da realidade histórica 
e aparentemente profana da existência do homem”: intelecto y salvación, 
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da existência terrena. A este problema procura responder o que 
chamamos o segundo momento na abordagem da noção de sal- 
vação. “ 

As peripécias da evolução que esboçamos permitiram-nos, pois, 
recuperar definitivamente um elemento essencial da noção de sal- 
vação obstruida por muito tempo em um assunto de maiores ou 
menores possibilidades de alcançá-la: a salvação é, também, uma 
realidade intra-histórica. Mais. A salvação — comunhão dos ho- 
mens com Deus e entre si — orienta, transforma e leva a história 
à sua plenitude, 


II. UMA Só HISTÓRIA 


O que recordamos no parágrafo precedente leva-nos a afirmar que, 
concretamente, não hã duas histórias, uma profana e outra sa- 
grada, «justapostas» ou «estreitamente unidas», senão um só devir 
humano assumido irreversivelmente por Cristo, Senhor da história. 
Sua obra redentora abrange todas as dimensões da existência e 
leva-a a sua plena realização. A história da salvação é a própria 
entranha da história humana. A essa visão unitária chegou a cons- 
ciência cristã após uma evolução paralela experimentada pelos en- 
foques da noção de salvação que acabamos de evocar. Os resul- 
tados são convergentes. Do aspecto essencialista e abstrato pas- 
sou-se ao aspecto existencial, histórico, concreto: só conhecemos 
o homem efetivamente chamado à comunhão gratuíta com Deus. 
Toda reflexão, toda distinção que se queira introduzir deve partir 
deste fato: a ação salvífica de Deus conduz toda existência hu- 
mana.” O devir histórico da humanidade deve ger definitivamente 
situado no horizonte salvífico. Só assim se esboçarã seu verdadeiro 
perfil e surgirá seu mais profundo sentido, Poderia parecer que a 
teologia contemporânea não conseguiu criar as categorias que per- 
mitam pensar e exprimir adequadamente a perspectiva unitária 
da história.” 'Trabalha-se, de um lado, com receio de recair nos 
velhos dualismos e, de outro, sob a suspeita permanente de não 
salvaguardar assaz a gratuidade divina e o específico do cristia- 
nismo. Entretanto, embora a forma de entendê-la seja suscetível 
de enfoques diversos, é clara a afirmação fundamental: há uma 
só história.“ História cristofinalizada. 


”" Comparando, em outro enfoque, estas duas pone escrevia há alguns anos 
Ch. Duquoc: “O que então importava ao teólogo eras o modo como o homem traba- 
lhava em relação a seu fim transcendente; o que importa hoje é o que faz o homem”: 
Eschatologie et réalités terrestres: LV (nov.-dez. 1960) 5. 

Cf. o capítulo 5. 

m Ver, neste sentido, o esforço de J, P. JOSSUA, q. €. 

" Citemos o testemunho dos teólogos de tendência antes moderada. Situando-se em 
perspectiva bíblica, afirma P. Grelot: “História profana e história sagrada não são, 
pois, duas realidades separadas. Entrosam-se ums na outra. Concretamente só há uma 
história humana, que se desenrola ao mesmo tempo nos dois planos. A graça da 
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O estudo de dois grandes temas bíblicos pode permitir-nos ilus- 
trar esta ótica e melhor perceber-lhe o alcance: a relação entre 
criação e salvação, e as promessas escatológicas. 


1. Criação e salvação 


A Bíblia estabelece forte relação entre criação e salvação. Fá-lo 
porém a partir da experiência histórica e libertadora do êxodo. 
Esquecer essa perspectiva é expor-se a justapor essas duas noções 
e perder assim o rico filão que tal relação significa para a com- 
preensão da obra totalizadora de Cristo e de seu Espírito. 


a) Criação: primeiro ato salvífico 


A Bíblia não se interessa pela criação para satisfazer inquietações 
de ordem filosófica relativas à origem do mundo. Outra é sua 
perspectiva, 

A fé biblica é, antes de tudo, uma fé em um Deus que se revela 
em acontecimentos históricos. Em um Deus que salva na história. 
A criação é apresentada na Bíblia, não como etapa prévia para a 
salvação, e sim como inserida no processo galvífico: 


Bendito seja o Deus e Pui de Nosso Senhor Jesus Cristo... por- 
quanto nos escolheu nele antes da criação do mundo para sermos 
santos e imaculados em sua presença, no amor, predestinando-nos para 
sermos seus filhos adotivos por meio de Jesus Cristo (Ef 1,9).” 


Deus não só criou em um princípio, mas também como um fim. 
Deus cria os homens para que sejam filhos.” Mais ainda, a cria- 
cão aparece como o primeiro ato salvifico: 


redenção, cujo misterioso itinerário constitui a história sagrada, está em plena ati- 
vidade no coração da história profana... a história sa integra toda a história 
profana, a que confere, em última instância, sua significação inteligível”. Dito isto, 
acrescenta o autor: “No meio da histórias profana que recobre todos os séculos, & 
história sagrada tem pontos de emergência que permitem constatar sua realidade 
e conhecer seus aspectos essenciais”: Sens chrétien de Fancien testament, Tournai 
1962, 111. Contudo, a noção de “montos de emergência” não é muito clara. Têm 
sua própria história em meio h história geral da humanidade? São necessários para 
constatar a realidade ds história sagrada? ou não passam da interpretação da his- 
tória à luz da avra de Deus? 

Por sus parte, E. Rideau pensa que “se & vocação do mundo € do homem é sabre- 
natural, não existe, de fato e em profundidade, mais que uma realidade sobrenatural. 
O mundo profano não passa de uma abstração em relação ao mundo sobrenatural 
da fé”; Y atil un monde profane?: NET (1966) 1080. Isto não enfraquece, para ele, 
a consistência do temporal, porque estamos diante de “uma dialética viva de relação 
entre um mundo que só é profano porque não é percebido como divino, e uma 
realidade sobrenatural que procura assumilo, resgatá-lo, consagrélo, divinizá-lo”: 


posição de K. Rahner, so invés, pareceria mais reticente, em Historia del mundo 
e historia de la salvación, em Escritos de teologia V, Madri 1954, 115-134. Cf. tam- 
bém O. PÉREZ MORALES, Fe y desarrollo. Caracas 1971, 49, onde afirma com cla: 


reza a existência de uma só história, 
= Ct. o comentário de H. SCHLIER, Der Brief an die Epheser. Diisseldorf 1958, 


S7-48. 
“Gt. as reflexões de P. Schoonenberg sobre as implicações mútuas da criação e 
da aliança, em Alianza y crearión. Buenos Aires 19689, 129-135. 
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A criação é uma ação histórica de Javé, uma obra dentro do tempo. 
Ela abre realmente o livro da história. Certo, por ser a primeira obra 
de Jave, encontra-se no princípio absoluto da história; porém não está 
so, outras segui-la-ão, “ 


A criação do mundo dá inicio à história, * à empresa humana 
aos feitos salvíficos de Javé. A fé na criação tira-lhe o caráter 
mítico e numinoso. Ela é obra de um Deus que salva e atua na 
história; e visto ser o homem o centro da criação, esta se integra 
na história que se constrói com o esforço do homem, 


O segundo Isaías —- «o teólogo mais realizado entre os escri- 
tores do Antigo Testamento» ” — é, a este propósito, uma teste- 
munha excepcional. Seus textos são frequentemente citados, como 
das mais ricas e claras expressões da fé de Israel na criação. Ne- 
las, contudo, é ressaltada a ação salvadora de Javé; a obra cria- 
dora é vista e entendida só neste contexto: 


Agora, assim diz Javé teu criador, Jacó, teu plasmador, Israel, 
Nao temas, que eu te resgatei, te chamei por teu nome (43,1; cf. 


42,5-6). 


A afirmação centraliza-se no resgate (ou na aliança). Javé é, 
a um só tempo, criador e redentor: 


Porque teu esposo é teu criador; Javé sebaot é seu nome; teu re- 
dentor e o Santo de Israel, Deus de toda a terra se chama (54,5). 


Numerosos salmos cantarão a Javé, simultaneamente, como cria- 
dor e salvador (cf. Sl Tá, 59 93,95,135,136). Mas, se isto é assim, 
é porque a própria criação é um ato salvífico: 


Assim diz Javé, teu redentor, o que te formou desde o seio. Eu 
Javé tudo fiz, eu sozinho estendi os céus, assentei a terra, sem ajuda 
alguma (44,24; cf. também Am 4,12s; 5,85; Jer 33,255; 10,16; 27,5; 32,17: 
Mal 2,10). 


A criação é obra do redentor. «Não é imaginável — escreve R, 
Rendtorff — mais plena fusão entre a fé na criação e a fé salvi- 
fica». ” 


WG. von RAD, Teologia del antiguo testamento IT. Sigueme, Salamanca 1972, 188. 
Cf. também, do mesmo autor, La Genêse. Genebra 1968, 

“Com a criação do mundo (esquema dos seis dias!) abre-se o horizonte da 
história. Só com os olhos postos na criação do mundo era possível, em dmg 
colocar o mcontecimento salvífico no quadro teológico que lhe competia, já que 
criação pertencia à etiologia de Israel”: G. von RAD, Teologia del antiguo siena 
Ir. Sígueme, Salamanca 1972, 440-441. 

m A. JACOB, Théologie de ancien testament. Neuchate! 1953, 43. Sobre a mensagem 
do Deutero-Isaías, ver o excelente artigo de A. GAMPER, Der Verkundigungauftrag 
Israets nach Deutero-Jesaja: ZKT 91 (1969) 411-429, 

» Die theologische Stellung des Schópfungsglaubens bet Deuterojesalas: ZThK 51 (1954) 
10. Citado por W. KERN, A criação como origem permanente da salvação, em Mys- 
terium Satutis 11/2, Vozes, Petrópolis 1972, 45. 
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b) Libertação política: autocriação do homem 


Outro fato histórico e, ao mesmo tempo, fecundo tema bíblico, en- 
riquece este enfoque, é mesmo sua verdadeira fonte.” O ato cria- 
dor liga-se, quase até à identidade, ao gesto que libertou Israel 
da escravidão do Egito. O segundo Isaías, que escreve do exílio, 
é igualmente a maior testemunha desta idéia: 


Desperta, desperta, reveste-te de poderio, oh! braço de Javé! Des- 
perta como nos dias antigos, nas gerações passadas! Não foste tu 
quem partiu a Rahab, quem atravessou o Dragão? Não foste tu que 
secaste o mar, as águas do grande oceano, que trocaste as profundezas 
do mar em caminho para que passassem os resgatados? (51,9-10). 


Termos e imagens aludem, ao mesmo tempo, aos dois aconteci- 
mentos: criação e libertação do Egito. Rahab, que para Izaías é 
o Egito (cf. 30,7; cf. também Sl 37,4), simboliza igualmente o caos 
que Javé teve que vencer para criar o mundo (cf. Sl 74,14; 89,11).º 
O «grande oceano» é o que envolve o mundo do qual surge o criado, 
mas é também o mar Vermelho atravessado pelos judeus ao co- 
meçcar o êxodo. Criação e libertação do Egito são um único ato 
salvífico. E' significativo, ainda, que o termo técnico bara para 
designar a criação original seja usado pela primeira vez pelo Dêu- 
tero-Isaias (43,1.15; cf. Dt 32,6) para falar da criação de Israel. 
Os atos históricos de Javé em favor de seu povo são considerados 
criadores (41,20; 43,7; 45,8; 48.7).” O Deus que liberta a Israel 
é o Criador do mundo. 

Pois bem, a libertação do Egito é um ato político. E” a ruptura 
com uma aituação de espoliação e de miséria, e o início da cons- 
trução de uma sociedade justa e fraterna. E' a supressão da desor- 
dem e a criação de uma nova ordem. Os primeiros capítulos do 
Éxodo descrevem-nos a situação de opressão em que vivia o povo 
judeu no Egito, nessa «casa de servidão» (13,2; 20,2; Dt 5,6); repres- 
são (1,10-11), trabalho alienado (5,6-14), humilhações (1,13-14), po- 
lítica antinatalista forçada (1,15-22). Javé suscita então a vocação 
de um libertador, Moisés. 


Tenho visto a aflição de meu povo no Egito, e ouvi o clamor que 
lhe arrancam seus opressores, polis já lhe conheço os sofrimentos. 
Baixei para Jlivrá-lo da mão dos egípcios... vi também a opressão 
com que os oprimem os egípcios. Vê, pots. Envio-te a Faraó, para que 
tires meu povo, os filhos de Israel, do Egito (3,7-10). 


Mandado por Javé, empreende então Moisés longa e dura luta 
em prol da libertação de seu povo. À alienação em que ge encon- 
travam os filhos de Israel é de tal natureza que, no princípio, «não 


“ Como é sabido, os reintos da criação são fortemente marcados pela experiência 
do &xodo e da aliança, Isto é particularmente notório na chamada narração Jjarista: 
Gên 2,4-16 segue o esquema do pacto da aliança. 

m Cf. J. STEINMANN, Le prophête isale. Paris 1950, 21. 

BC. W. KERN, a. c. 
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deram ouvidos a Moisés, consumidos pela dura servidão» (6,9). E 
mesmo, mais tarde, já fora do Egito, ao verem-se ameaçados pelos 
exércitos do Faraó, queixaram-ge a Moisés nestes termos; 


Acaso não havia sepulturas no Egito para que nos trouxesses para 
morrer no deserto? Que fizeste conosco, tirando-nos do Egito? Não te 
dissemos lá claramente: deixa-nos em paz, queremos servir aos egípcias? 
pois melhor é para nós servir aos egípcios do que morrer no deserto 
(14,11-12). 


E já em pleno deserto, ante as primciras dificuldades, dirão 
que preferem a segurança da escrividão — cuja crueldade começam 
a esquecer — às incertezas de uma libertação em processo: 


Oxalá tivéssemos morrido nas mãos de Javé em terra do Egito, 
quando nos sentávamos junto às postas de carne, quando comíamos 
em abundância (16,3). 


Uma lenta pedagogia, que conhecerá euforias e retrocessos, será 
necessária para que o povo judaico tome consciência das raizes 
de sua opressão, lute contra ela e perceba o sentido profundo da 


libertação a que é chamado. O criador do mundo é o criador é 
lbertador de Israel, a quem dá por missão estabelecer a justiça. 


Assim diz Deus, Javé que criou os céus... e estende a terra... Eu 
Javé, eu te chamei na justiça e te tomei pela mão. Eu te formei e 
designei para seres a alisnça com os povos... para abrir os olhos dos 


cegos, para tirar o cativo do calabouço, do cárcere os que habitam 
nas trevas (Is 42,57). 


A criação, já o lembramos, é pensada em função do êxodo, feito 
histórico-salvífico que estrutura a fé em Israel.” E esse feito é 
uma libertação política em que se exprime o amor de Javé para 
com seu povo, e se acolhe o dom da libertação total, 


c) Salvação: re-criação e pleno cumprimento 


Javé, com efeito, convoca-o não apenas para deixar o Egito mas 
também, e sobretudo, «para levá-lo dessa terra a uma terra boa e 
espaçosa, terra donde brota leite e mel» (3,8). O êxodo será a 
longa caminhada para a terra prometida, na qual se poderá esta- 
belecer uma sociedade livre da miséria e da alienação. Em todo 
o processo, o fato religioso não surge como algo à parte; situa-se 
no contexto, ou mais exatamente, é o sentido profundo de toda 
a narração. Na raiz da situação, ali se decide, em última análise, 
o deslocamento introduzido pelo pecado, a justiça e a injustiça, 
a opressão e a libertação. Javé liberta pobticamente o povo judeu 
para fazer dele uma nação santa: 


MC. a este respeito RUBEM ALVES, A iheolvgy of human Hope. Washi 
1969, 129. Cf. também A. ZENTENO, Liberación social y Cristo. México 1971, 21.29. 
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Viram o que fiz com os egípcios... Agora, pois, se deveras escutarem 
minha voz e guardarem minha aliança, serão minha propriedade pes- 
soal entre todos os povos, porque minha é toda a terra; serão para 
mim um reino de sacerdotes, uma nação santa (19,46). 


O Deus do êxodo é o Deus da história, da libertação política, 
mais que o Deus da natureza. Javé é o libertador, o gõel de Israel 
(Is 43,14; 47,4: Jer 50,34). A aliança dará pleno sentido à liber- 
tação do Egito, uma não se explica sem a outra: 


Fez-se historicamente a aliança num movimento de ruptura, numa 
atmosfera de libertação; o clima revolucionário mantinha-se também, 
nele germinaria um impulso espiritual intenso, como acontece frequen- 
temente na história. * 


Aliança e libertação do Egito são apenas aspectos de um mesmo 
movimento, * de um movimento que leva ao encontro com Deus. 
O horizonte escatológico está, com efeito, presente no coração do 
êxodo. Com razão aponta G. Casalis: 


O coração do antigo testamento é O êxodo da servidão do Egito é 
a passagem para a terra prometida... a esperança do povo de Deus 
não é o regresso ao mitológico jardim primitivo, & reintegração no 
paraíso perdido, porém a marcha para & frente, para uma cidade nova, 
cidade humana e fraterna cujo coração é Cristo.” 


Javé será lembrado, através de toda a história de Israel, por esse 
gesto que dá início a essa história. História que é uma recriação. 
Com efeito, Deus que faz do caos um cosmos é o mesmo que faz 
passar Israel da alienação à libertação. Tudo isso é celebrado na 
páscoa judaica. 


O que se exprime em primeiro lugar na páscoa judaica é a certeza 
da liberdade. Com a saida do Egito chegou uma hora nova para a 
humanidade: a redenção da miséria. Se não se tivesse dado qo êxodo, 
marcado pelo duplo selo da impericea vontade divina e da participação 
consentida e consciente dos homens, o destino histórico da humanidade 
teria seguido outro curso, radicalmente diverso, porque em suas raizes 
não teria figurado a redenção da saída do Egito... Toda coação é 
acidental, toda miséria, provisória. O sopro de liberdade que, a partir 
do êxodo, passa pelo mundo pode hoje mesmo dispersá-las.” 


A memória do êxodo impregna as páginas da Bíblia e inspira 
muitas releituras tanto no Antigo como no Novo Testamento. 


GA. a Moise dans CVancien testament, em Motse, lVhomme de Valliance. 
Paris 5, k 

WA ito do cunho central do tema ds aliança, consultar a breve o interessante 
nota de TRAN VILLEGAS. Ei tema de la atianza y el vocabulana del 
antiguo testamento: TV (julho-setembro 1961) 178-182; e em re- 
cente, a análise de P. BEAUCHAMP, Proposittons sur Ialitance de Vancten testament 
comme structure centrale: RSR (1970) 161-193. 

cia por YT.-M. CONGAR, Christianisme et Hbération de Vhomme: MO 25 
“mA. NEHEB, Moise et in vocation juíve. Paris 1957, 137. 


184 


A obra de Cristo inscrever-se-ã neste movimento, levando-o a 
sua plena realização. A ação redentora de Cristo, fundamento de 
tudo o que existe, é também concebida como uma recriação e apre- 
Sentada num contexto de criação (cf. Col 1,15-20; 1Cor 8,6; Hbr 
1,2; Ef 1,1-22).” O tema é particularmente nítido no caso do 
prólogo do evangelho de João.” E, segundo alguns exegetas, todo 
esse evangelho estaria construído sobre essa idéia.” 

A obra de Cristo é uma nova criação. Neste sentido é que Paulo 
falará de uma «nova criação em Cristo» (2Cor 5,17; Gál 6,15). 
Mais ainda, é nessa «nova criação», isto é, na salvação trazida 
por Cristo, que a criação adquire seu pleno sentido (cf. Rom 8). 
Porém a obra de Cristo é apresentada simultaneamente como liber- 
tação do pecado e de todas as suas conseqiiências: a espoliação, 
a injustiça, o ódio; e ao libertar, dá cumprimento —- de forma 
inesperada —— às promessas dos profetas e cria um novo povo es- 
colhido, em nível, desta vez, de toda a humanidade. Criação e sal- 
vação têm, pois, em primeiro lugar, um sentido cristológico: em 
Cristo tudo foi criado, tudo foi salvo (cf, Col 15-20).* 

O homem é o resumo e o centro da obra criadora, e é chamado 
a prolongá-la por meio do trabalho (cf, Gên 1,28). Não só pelo 
trabalho, A libertação do Egito, vinculada, até a coincidência, & 
criação, acrescenta um elemento de capital importância: a neces- 
sidade e o lugar de uma participação ativa do homem na cons- 
trução da sociedade. Se a fé na criação a sdessacraliza», transfor- 
mando-a no campo próprio do trabalho do homem, a saída do 
Egito, país da monarquia sagrada, reforça esta idéia: é a «dessa- 
cralização» da práxis social. Será ela doravante a obra do homem. ” 
Trabalhando, transformando o mundo, rompendo com uma situação 
de servidão, construindo uma sociedade justa, assumindo seu des- 
tino na história, o homem forja-se a si próprio. No Egito, torna-se 
o trabalho alienado, e longe de edificar uma sociedade justa, con- 
tribui antes para aumentar a injustiça, tornar maior a distância 
entre exploradores e explorados. 

» ct. um comentário de alguns destes termos em F. MUSSNER, Criação em Cristo, 
em Mysterium Salutis 11/2, 51-57. 

PCI, C. H. DODD, The intergretation o! the fourth Gospel. Cambridge 1954, 269: 
C. K. BARRET, The Gospel according to St, John. Londres 1965, 125132; e A. 
FEUILLET, Prologue du quatriime évangile, em SDB fasc. 44, 1969, col, 623-688. 

“ “Esquematizando um pouco, pode-se dizer que S. João quis dividir a vida de 
Cristo em sete períodos de sete dias, em sete semanas. Seria um erro ver nisto 
um jogo pueril do evangelista, ou um quadro cômodo e artificial para enquadrar 
a vida de Cristo, Essa estrutura esquemática corresponde à intenção já manifestada 
no prólogo: pôr em paralelo a obra criadora e a obra messiânica; as sete vezes 
sete dias do ministério messiânico correspondem aos sete dias da criação”: M.E. 
BOISMARD, EI prólogo de san Juan. Fax, Madri 1967, 181, 

= Cf. 8. CROATTO, La crención en in kerygmática actual, em Salvación y construc- 
ción dei mundo, 95-14. A. FEUILLET, Le Christ, sapesse de Dieu d'aprês les epitres 
pauliniennes., Paris 1966; consultar sobre esta cobra, relativamente ao tema de que 
tratamos, as judiciosas observações de J. ALFARO, FHacia una teologia del progreso 
humano. Herder, Barcelona 1960, 22, n. 22. 

= Foi isto muito bem assinalado por H. COX, em The secular city. Seria preciso, 
porém, precisar que esta “dessacralização” significa, na realidade, uma noção diferente 


do “sagrado”: não o intocável e separado da vida profana, c sim algo presente e 
ativo no âmago da história humana. 
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Dominar a terra, como o prescreve o Gênesis, prolongar a cria- 
ção, só tem valor se for feito em favor do homem, se estiver a 
serviço de sua libertação, solidariamente com todos os homens, na 
história. A igso corresponde a iniciativa libertadora de Javé ao 
suscitar a vocação de Moisés. Só a mediação desta autocriação — 


revelada inicialmente pela libertação do Egito — permite sair de 
expressões líricas e de categorias aproximativas, e compreender — 
em profundidade e sinteticamente — a relação entre criação € 
salvação tão energicamente afirmada pela Biblia. 

A experiência paradigmática do êxodo — que mantém sua vi- 


gência e atualidade graças a similares experiências históricas por 
que passou o povo de Deus — marcada como dizia A. Néher «pelo 
duplo selo da imperiosa vontade de Deus e da participação con- 
sentida e consciente dos homens», estrutura nossa fé no dom do 
amor do Pai. Em Cristo e pelo Espírito, os homens, superando 
pela luta e a altivez tudo o que os divide e opõe entre si, vão-se 
constituindo um no próprio seio da história. Mas os verdadeiros 
agentes de tal superação em busca de unidade são os que hoje 
sofrem opressão (econômica, política, cultural) e lutam por livrar-se 
dela.“ A salvação — iniciativa total e gratuita de Deus, comunhão 
dos homens com Deus e dos homens entre si — é a mola íntima 
e a plenitude desse movimento de autogeração do homem, lançado 
inicialmente pela obra criadora. 


Em consegiiência, quando se afirma que o homem se realiza pro-. 
longando a obra da criação por meio do trabalho, estamos dizendo 


que se situa, por esse mesmo fato, no interior de um processo 
salvífico englobante. Trabalhar, transformar este mundo é fazer-se 
homem, e criar a comunidade humana já é também salvar. De 
igual modo, lutar contra uma situação de miséria e espoliação, € 
construir uma sociedade justa é inserir-se no movimento salvador, 
a caminho de sua plena realização. Concretamente, tudo isso quer 
dizer que construir a cidade temporal não é simples etapa de 
«humanização», de «pré-evangelização» como se dizia em teologia 
há já algum tempo. E' situar-se em pleno processo salvífico que 
abrange todo o homem e toda a história humana. Uma reflexão 
teológica sobre o trabalho humano e a práxis social deveria partir 
dessa afirmação fundamental. 


2. Promessas escatológicas 


O segundo grande tema bíblico leva-nos a conclusões convergentes. 
Trata-se das promessas escatológicas. Não é um termo isolado, mas, 


» Dixia-o vigorosamente F. FANON: “Politizar as Massas... é empenhar-se com 
energia em fazer as massas compreender que tudo depende delas, que pararmos é 
culpa sua, e avançarmos é também culpa sua, que demiurgo, não há homem 
Nustre e responsável por tudo, antes o demlurgo é e as mágicas são, 
em definitivo, as mãos do povo”: Les damnés de la terre, 148. 
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como o anterior, atravessa toda a Biblia; está vitalmente presente 
na história de Israel e reclama, por conseguinte, seu posto no devir 
atual do povo de Deus. 


a) Herdeiros segundo a promessa 


A Bíblia é o livro da Promessa. Da Promessa feita por Deus aos. 
homens, ou seja, da revelação eficaz de seu amor, de sua autoco- 
municação que, ao mesmo tempo, revela o homem a si próprio. O 
termo grego utilizado pelo Novo Testamento para designar a Pro- 
messa é epangelia, que também significa palavra dada, anúncio, 
notificação, e que é aparentado a evangelion.” Esta Promessa que 
é, simultaneamente, revelação e boa-nova, é o coração da Bíblia. 


Esta promessa atravessa e sustenta toda a Biblia e faz dela o livro 
da esperança, esse pequena esperança mais forte que a experiência, 
diria Péguy, que sobrevive às provas e renasce mais vigorosa após os 
fracassos, 4 


A Promessa revela-se, interpela e realiza-se ao longo da história. 
A Promessa é que orienta toda a história para o futuro, pondo 
assim a revelação em perspectiva escatológica.” A história huma- 
na não é, em definitivo, mais que a história do cumprimento pau- 
latino, aziago e surpreendente da Promessa, 

A Prcmessa é um dom aceito na fé. Dom que faz de Abraão o 
pai dos crentes. À ele foi feita inicialmente a Promessa (cf. Gên 
12,1-3; 15.1-16) de que ele e sua posteridade seriam, na expressão 
vigorosa e fecunda de Paulo, «os herdeiros do mundo» (Rom 4,13). * 
Por isso é que Jesus, João Batista (Lc 3,8; 13,16; 16,22: 19,9) e 
Paulo (Gál 3,16-29; Rom 3,31-4,25; Hbr 11), colocam Abraão no 
ponto inicial da obra salvífica.” Essa Promessa é «outorgada aos 
crentes mediante a fé em Jesus Cristo» (Gal 3,22). A Promessa 
cumpre-se em Cristo, senhor da história e do cosmos. Nele somos 
«descendentes de Abraão, herdeiros segundo a Promessa» (Gál 3,29). 
Este é o mistério que devia permanecer escondido até «a plenitude 
dos tempos». 


“Em hebraico não há termo partícular para significar promessa. Um conjunto 
de termos e expressões a designam: bênção, palavra, juramento, herença, terra 
prometida: cf. J. SCHNIEWIND.G. FRIEDRICH, Epangelia, em TWNT II, Z75s8. 

mA. GELIN, Les idées maltresses de Vancien testament. Paris “1954, 27-92. 

“ y, MOLTMANN, Teologta de ln esperansa, Sigueme, Salamanca 1972, 181-182. 

= J Huby salienta que “o objeto da promessa, 'ser herdeiros do mundo", não se 
encontra sob esta forma na passagem do Génesis (15,1-7) a que se refere Paulo. 
Esse terra que Deus prometia a Abraão era o país de Canaã. Mas em outros textos 
(tGên 12,3; 22,17-18) a promessa ampliava-se com o anúncio de bênçãos que seriam 

a todas as famílias e nações da terra. Por isso, o pensamento judaico, 
segundo vários de seus representantes, foi levado a dilatar os limites da terra 
prometida a Abraão até identiticá-los com os do mundo”: Saint Paul, epitre aux 
romains. Paris 1957, 173. 

*Na realidade isto não é uma inovação. No Antigo Testamento relembra-se amíúde 
O juramento de Deus aos patriarcas, cf. Dt 1,8; 6,10.]8; 7,8; Ecli 44,19-23; Jer 11,5; 
Mia 7,20; SI 105,6-9. 
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Mas a Promessa irá desenvolvendo suas virtualidades — enrique- 
cer-ge-ã e precisar-se-á -— nas promessas feitas por Deus ao longo 
da história. «A primeira expressão e realização da promessa foi a 
aliança». ” OQ reino de Israel será outra concreção. E quando as 
infidelidades do povo judeu invalidarem a antiga aliança, a pro- 
messa encarnar-se-á no anúncio de nova aliança, esperada e sus- 
tentada pelo «pegiieno resto», e nas promessas que preparam € 
acompanham seu advento. A promessa entra nos «últimos tempos» 
com o anúncio, no Novo Testamento, dê dom do reino de Deus. “ 

Não se esgota a Promessa nessas promessas nem em Suas Tea- 
lizações: está além delas, explica-as, dá-lhes seu último sentido. 
Ao mesmo tempo, a Promessa se anuncia e se realiza parcial e 
progressivamente nelas. Entre a Promessa e suas realizações par- 
ciais hã uma relação dialética. A própria ressurreição é cumpri- 
mento de algo prometido e, igualmente, antecipação de um futuro 
(At 13,23), com ela a obra de Cristo «não está terminada, não 
estã ainda concluída», Cristo ressuscitado «é ainda futuro para ei 
mesmo». * Cumprindo-se já em realidades históricas, mas ainda não 
plenamente; projetando-se indefessamente ao futuro, criando uma 
permanente mobilidade histórica, a Promessa vai-se revelando em 
toda gua universalidade e concreção. E' inesgotável e domina a 
história, porque é a autocomunicação de Deus, que entrou numa 
etapa decisiva com a encarnação do Filho e o envio do Espírito 
da Promessa (Gál 3,14; Ef 1,13; At 2,38-39; Lc 24,29); mas pela 
mesma razão ilumina e fecunda o devir histórico da humanidade e 
leva-o através de realizações incipientes para sua plenitude. º Am- 
bos os aspectos são indispensáveis para esboçar as relações entre 
promessa e história. 


b) Escatologia: futuro e atualidade histórica 


Operou-se, nos últimos anos, uma redescoberta da dimensão esca- 

tológica da revelação e, consegiientemente, da existência cristã, 
Na dogmática tradicional existia o tratado dos «fins últimos» 

(morte, juízo, céu, inferno, fim do mundo, ressurreição dos mortos), 


“A. GELIN, 0. c., 28. 

“"() que chamamos Novo Testamento não é mais do que a realização da prmessa 
e a tomada de posse da herança”: L. CERFAUX, La iglesia en san Pablo. Bilbao 1959. 
Incoativamente deveríamos dizer, para ser exatos. Mas o que estamos dizendo sobre 
a realização histórica da promessa não deve fazer esquecer & lição do êxodo: o signi- 
ficado da autogeração do homem na luta política histórica. Estamos longe nisto da 
posição de J. MOLTMANN, o. c., criticada certeiramente por R. ALVES, o. c., 55-68, 
que pareceria deixar de indo a participação do homem em sua própria libertação. 
Cf. infra, capítulo 9. 

e KH. BARTH, Kirchliche Dogmatik 4/3, 385 e 378, citado por J. MOLIMANN, o. €., 


“a razão da constante mais-valia da promessa e de seu permanente excesso 
sobre a história residem no caráter inesgotável do Deus da promessa; eia não se 
espota em menhuma realidade histórica, mas só chega à quietude numa realidade 
que esteja em total concordância com ele”: J. MOLTMANN, o. c., : 
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como uma espécie de apêndice, pouco relacionado com os temas 
centrais da dogmática. Em dado momento começou a chamar-se 
escatologia esse tratado.“ Incitava a isso o sentido dado pela eti- 
mologia: éschatos, último, e logos, tratado. º 

Por outro lado, em fins do século XIX e no âmbito da teologia 
protestante liberal, aparece o tema da escatologia a partir de es- 
tudos (J. Weiss, A. Schweitzer) sobre a mensagem de Jesus e a 
fé da comunidade cristã primitiva. Moltmann evoca o impacto pro- 
vocado pelo surgimento desta temática, mas recorda igualmente a 
inanidade desse primeiro esforço.“ A «teologia dialética» incursio- 
nou, sob outro aspecto, neste campo, e fez da escatologia o centro 
de sua reflexão. O «primeiro» Barth é seu melhor representante; 
sob a influência de Kant, a escatologia barthiana é o que H. Urs 
von Balthasar denomina «escatologia transcendental»: a eternidade 
é a forma de verdadeiro ser; o tempo não é, em definitivo, mais 
que aparência e sombra. As últimas realidades outra coisa não são 
que o princípio de tudo,” e por conseguinte o limite de todo tem- 
po.“ Foi esta perspectiva, diz Moltmann, «que impediu pudessem 
as dimensões escatológicas triunfar na dogmática». º 


Mas o tema escatológico prosseguiu seu caminho.” O termo é 
controvertido,” a noção discutida.” Esboça-se, não obstante, uma 
linha: a Bíblia apresenta-nos a escatologia como o motor da his- 
tória salvífica radicalmente orientada para o futuro. Aparece assim 
a escatologia, não como um elemento a mais do cristianismo, mas 
como a própria chave da compreensão da fé cristã, 


“ Esta designação não é muito antiga; em 1924 dizia E. Mangenot que o termo 
escatologia era “também empregado, desde alguns anos, mormente na Alemanha é 
Inglaterra, para designar a parte da teologia que considera os últimos fins”, ressal- 
tando que esse termo “não recebera contudo aceitação geral na teologia francesa”: 
Eschatologie, em DTC. V, col. 456. 

“ No Eclesiástico usou-se o vocábulo éschata para falar da morte e do juízo 
depois desta vida (7,96, 28,6; 38,20). 

JF. MOLTMANN, o. €., 45:47, 

« “No sentido bíblico, só falaria das últimas coisas quem falesse de seu fim 
entendido tão radicalmente, de uma reslidade de tal modo transcendente a todas 
as coisas, que a existência delas estivesse integralmente fundada nessa realidade, de 
um fim, portanto, que na verdade outra coisa não seria que o seu É ri a K. 
BARTH; Die Aujferstehung der Toten, Zurique 1953 (a i* edição é de 1924), 6l. 

“4 "Só falaria da história final, do tempo último, quem falasse .. de um final 
tão radicalmente entendido, de uma realidade tão elevada sobre todo suceder e toda 
temporalidade, que ao ros referirmos aq termo da história em verdade nos referi- 
mos so que funda todo tempo é quanto nele sucede. História final deveria (para 
ele) significar o mesmo que história original; o limite do tempo de que ele falasse 
deveria ser o limite de todo tempo, s saber, a sus origem”: Ibíid., 59. Textos citados 
Joe R. Gabás Paltás, Escatologia protestante en la actualidad. Vitoria 1904, 

-68; o autor apresenta sobre a questão o pensamento dos mais importantes teó- 
logos protestantes contemporâneos, 

J. Moitmann, o. é, 49. 

sa K. Rahner descreve bem a evolução do termo escatologia em Eschatology em 
Sacramentum mundi. Nova York 1968. Cf. do mesmo autor Principios teológicos de 
q ea REC de los declaraciones escatológicas, em Escritos de teologia IV, Madri 

& Molimann nota que a expressão “escatologia” é errônen. Não existir uma 
“doutrina” das coisas últimas, se por “doutrina” se entende um unto de enusncia- 
dos doutrinais que podemos compreender thaseando-nos em experiências que se repe- 


tem ne q uer homem pode ter”; o. c., 19. 
no - von Rad, Teologia dei antiguo testamento II. Sigueme, Salamanca 1972, 
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Von Rad fez, a partir de rigorosa exegese do Antigo Testamento, 
importante tentativa de precisão neste sentido. Conceber o escato- 
lógico como um conjunto de «idéias coerentes, um fundo de ele- 
mentos cósmico-mitológicos de expectação do futuro em que se ins- 
piraram os profetas» parece-lhe inexato. “ Reservar o termo escato- 
lógico para designar o fim do tempo, o cumprimento da história, 
isto é, acontecimentos situados fora da história, afigura-se-lhe insu- 
ficiente. * Para Von Rad, os profetas «escatologizaram» as concep- 
ções de Israel sobre o tempo e a história. Pois bem, o que lhes é 
característico é sua orientação para o futuro e sua atenção à atua- 
lidade, 


Por essa posição projetada para o porvir é que são os profetas 
representantes típicos da religião javista. O característico da men- 
sagem profética é que a situação anunciada «não pode ser consi- 
derada como prolongamento do que houve até então». * Os profetas 
partem da tomada de consciência de uma ruptura com o passado, 
as faltas de Israe! o invalidaram, as garantias dadas por Javé per- 
deram sua vigência. A salvação só pode vir de um novo ato histó- 
rico de Javé, que retomaráã sob formas inéditas as intervenções 
anteriores em favor de seu povo, e cujos sinais anunciadores co- 
meçam a ser entrevistos pelos profetas, relendo tais intervenções. 
O êxodo será um tema preferido por eles e o que dele retiverem 
será, fundamentalmente, o rompimento com o tempo pretérito e a 
projeção ao futuro.” Por tudo isso, conclui von Rad: «Deve-se 
falar de escatologia lá onde os profetas negam ser anterior a seu 
tempo o fundamento histórico da salvação. Por conseguinte, dever- 
se-ia restringir também só a isto o conceito. Não se deveria utili- 
zá-lo ali onde Israel falon de seu futuro no âmbito de sua própria 
fé, ou falou, por exemplo, do futuro de algumas de suas instituições 
sagradas», Von Rad esclarece, ao terminar: 


Só se pode falar de uma pregação profética escatológica quando 
Israel é atirado por seus profetas para fora do Ambito aalvífico dos 
fatos acontecidos até então, e quando se muda seu fundamento salví- 
fico por outro feito divino que estã por vir.” 


A fibra do pensamento escatológico está na tensão para o que 
virá, para uma nova ação de Deus. A esperança de novos gestos 
de Deus baseia-se na «fidelidade» de Javé: na firmeza do amor 
a seu povo, manifestado nas precedentes iniciativas em seu favor. 


2G. von Rad, Teologia dei antiguo testamento II, 149-150, 

* Ibid,, 150. 

“& Ihid., 152. 

“Rn, Bultmann assinala a “abertura radical ao firturo” como o traço característico 
e definitivo da existência segundo a Bíblia: Das Urchristentum im Rahmen der antiken 
Reltwonen. Zurique 1949, 204s. 

SG. von Rad, o. c, II, 155. Cf. também N. Lonhfink, Escatologia en el antiguo 
testamento, na obra do mesmo autor Erégests bíblica y teologia. Sigueme, Sala- 
manca 1969, 1635-187. 
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Essas novas ações levam, dela se alimentando, a uma ação no final 
da história. “ 

Há porém outro aspecto da mensagem profética que já tinhamos 
enunciado e que nos ajudará, apesar de aparente oposição ao traço 
que acabamos de lembrar, a delinear a noção de escatologia. E' a 
atenção à atualidade, às vicissitudes históricas de que são teste- 
munhas os profetas. Isto faz que esteja próximo o que eles esperam. 
Mas esta «proximidade» não exclui uma ação de Javé no fim da 
história. Com efeito, a mensagem profética anuncia e realiza-se num 
acontecimento histórico próximo e, ao mesmo tempo, projeta-se pa- 
ra além dessa concreção. Foi isso aguda e claramente exposto por 
J. Steinmann, a propósito do messianismo, em comentário ao orá- 
culo da «alma», de Isaías. Distingue o autor dois sentidos nessa 
profecia: o primeiro, o único compreensível para os contemporá- 
neos do profeta, aponta algo «oferecido imediatamente por Javé 
como remédio à trágica situação criada em Jerusalém pelo assalto 
dos coligados siro-efraimitas»,” a saber, o nascimento de novo her- 
deiro da coroa. O segundo sentido é apenas entrevisto pelo profeta: 
«por meio do dom de um menino é que Javé salvará o mundo». º 
A profecia escatológica designa, pois, um acontecimento determina- 
do, e nele outro mais global e pleno a que a história deve abrir-se. º 
O que importa, antes de tudo, para correta inteligência da escato- 
logia, é a relação entre ambos, e esta se dá na projeção ao futuro 
que abre a realização do acontecimento no presente. Interpreta 
von Rad, em perspectiva semelhante, o livro que encerra a teologia 
da aliança, o Deuteronômio: 


Visto ser, literalmente, seguro que o Deuteronômio procede do tempo 
posterior à conquista quando situa o povo no Horeb, não passa isso 
de uma grande ficção, já que o povo leva muitos anos na terra; disso 
porém resulta um traço claramente escatológico que atravessa o con- 
junto, Todos og bens salvíficos de que fala, inclusive a vida no «des- 
canso», voltam a ser propostos à comunidade, chamada agora a decidir- 
se por Javé. Achamo-nos ante um dos mais interessantes problemas 
da teologia vétero-testamentária: as promessas que já se realizaram na 
história não estão desatualizadas, mas continuam promessas em novo 
contexto e forma um tanto variada. Precisamente a promessa da terra 
voltou a ser proclamada sem interrupção como um bem futuro, mesmo 
depois de se haver realizado.“ 


* adverte J, Robinson (Jesus fa Ni PAR ri 1957, 185) que “parusia 
é um termo que não tem en pio presença (ou vinda) de Cristo é um aconteci- 
mento único, que não se repete, 

» Le prophête Isaie, Paris 1950, 89. 

“ Ihid., 92. Diante de uma objeção a esta interpretação, feita termos do dilema: 
“O Emanuel é o messias ou Ezequias”, responde Steirmnann com razão; “o Emanuel 
é o messias em Ezequias” e precisa sua Resta “Emanuel encarna-se no tempo 
de Tesías, porém us promessas da quim + ouquio O E ram (como as que foram feitas 
a Abraão) para chegar até Cristo, O Ezequias exerceu, sem esgo- 
tá-lo, o papel de salvador”: o. ce. Paris 955 Cota 4 p. 90), 377, 

eiisto é o que lezia A, Gelin falar de uma “bivalência” do conceito de escatologia 
no Antigo Testamento: “Ele designa quer o fim do mundo quer um importante 
acontecimento da história que é Er a abertura de uma nova era”: Messianisme, 
em SDB XXX'VIII, 1955, col. 1165- 

* Citado por N. Lohtink, Exópesis bíblica y teologia, 1689-170. 
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Esta interpretação lhe permite falar do alcance escatológico do 
Deuteronômio. Abertura ao futuro que não só não é supressa pelas 
realizações no presente, antes afirma-se e é dinamizada por elas. 

As realizações históricas no presente, enquanto ordenadas para 
o que virá, são tão características da escatologia como a abertura 
ao futuro. Mais exatamente: esta tensão dá sentido e exprime-ge 


na atualidade e, ao mesmo tempo, dela se nutre. Assim é que a 


atração «do que virá» é motor da história. A ação de Javé na his- 
tória e sua ação no fim da história são pois inseparáveis. Repetidas 
vezes se repisou nestes últimos anos que a expressão usada em 
Ex 3,14 (“Ehyeh asher 'ehyeh) se traduz corretamente não por 
«eu sou o que sou», interpretável dentro de nossas categorias no 
sentido de uma enérgica porém estática afirmação de sua trans- 
cendência, mas por «eu serei o que serei», Com isto se quer subli- 


-nhar novo tipo de transcendência: Deus revela-se como forca de 


nosso futuro e não como ser a-histórico. º Gramaticalmente seriam 
válidas ambas as traduções. Melhor seria, talvez, uma expressão que 
ressaltasse o caráter de permanência: «Eu sou o que estou sendo». 
Mas o uso de expressões similares (31 vezes so longo da Bíblia) 
e o contexto de aliança em que se situa a mencionada passagem, 
levam-nos, antes, a acentuar o sentido ativo dos termos empregados. 
«Ser» em hebraico quer dizer «chegar a ser», «estar presente», 
«ocupar um lugar». «Eu sou» significaria: «Eu estou convosco», 
«estou aqui disposto a agir» («eu sou Javé, quando ponho a mão 
contra o Egito e arranco do meio deles os filhos de Israel»: Ex 
7,4-5; «eu sou Javé: libertá-los-ei... salvá-los-ei... fá-los-ei meu 
povo... tirá-los-ei da escravidão... introduzi-los-ei na terra... e 
ser-lhes-ã dada em herança» (Ex 6,6-9; cf. também Éx 3,10 e 17; 
8,18).* 

A ação de Deus na história só atinge seu pleno significado si- 
tuada em horizonte escatológico, e, por sua vez, a revelação do 
sentido final da história valoriza o presente. A autocomunicação 
aponta também para o futuro e, simultaneamente, essa promessa 
e boa-nova revela o homem a gi próprio e abre a perspectiva de 
seu compromisso histórico, aqui e agora. 


c) Promessas escatológicas: promessas históricas 


O que acabamos de dizer ajuda-nos a melhor enquadrar um pro- 
blema clássico em matéria de interpretação de textos vétero- 


“ct. W. Pannenberg, Der Goit der Hoffnung, em Ernst Bloch zu ehren, Frankfurt 
1965, 209-225. 

“tr GT Montagne, Teologia biblica de lo secular. Santander 1969; G. Auzou, 
De ta servidumbre al servicio. 1969, 114-128 e M. Allard, Note sur la formule 
“Ehyeh a o 45 21957) 79.86: no matis expresso pelo verbo 'ehysh não 

mas como significando uma 


testamentários. E” o problema da pretendida «espiritualização» 
exercida sobre eles pelo Novo Testamento, “ 

Segundo ela, o que o Antigo Testamento anuncia e promete 
em nível «temporal» e «terrestres deve ser traduzido em nível 
«espiritual». O aspecto «carnal» impedia o povo judeu de ver Oo 
sentido escondido, figurado, de anúncios e promessas, sentido que 
só no Novo Testamento se revela com clareza. Este princípio her- 
menêutico penetrou fortemente os ambientes cristãos. E não data 
de agora. Um texto famoso de Pascal faz eco a uma velha tra- 
dição: 

As profecias têm um sentido escondido, espiritual, de que este povo 
era inimigo: e outro baixo e carnal, de que era amigo. Se o sentido 


espiritual tivesse sido desvendado, não teriam eles sido capazes de 
prezá-lo. * 


Como exemplo recente e representativo dessa linha de inter- 
pretação, tomemos a opinião de conhecido exegeta. A propósito 
das promessas proféticas, afirma P. Grelot, com sua habitual cla- 
reza, haver um equívoco fundamental sobre o objeto de tais 
promessas, 


De um lado, parece tratar-se da redenção temporal de Israel, líberto 
de sua secular opressão e restebelecido em sua situação passada, de 
sorte que todas as nações tenham parte em seus privilégios e gozem 
com ele os bens terrestres prometidos quando da primeira aliança. 
De outro lado, porém, parece igualmente que se trata da redenção 
espiritual de todos os homens, tal como se pode entrever etravés de 
algumas páginas luminosas, não as mais extensas, porém as mais puras.” 


Para dissipar esta ambigiidade é necessário partir do princípio 
de que o verdadeiro objeto das promessas é velado pela lingua- 
gem figurativa usada pelos profetas. A questão que, por conse- 
guinte, se afigura é de saber como discernir «o que deve ser 
tomado ao pé da letra e o que deve ser entendido figurativa- 
mente». * A resposta é clara: o objeto de tais promessas é o 
«drama espiritual permanente da humanidade que toca discreta- 
mente o mistério de pecado, de sofrimento e de salvação que cons- 


Ss Esta questão não é mais que parte de outra mais vasta: a relação entre qs dois 
testamentos. E” sabido que o hiato que R. Bulimann acreditava ver entro ambos 
contribuiu para uma desvalorização dos textos véterotestamentários. Hoje, a atitude 
está mudando. As atuais preocupações da vida eristã e da teologia nos estão le- 
vando — por momentos com certo simplismo — a uma recuperação do Antigo 
Testamento. G. von Rad, que dedica lúcidas páginas a este ponto, acha que se 
trata de uma “questão ainda pendente” (o. c., II, 482) em que haveria dois aspectos: 
partir de Cristo para interpretar o Antigo Testamento, e a necessidade que temos 
do Antigo Testamento para compreender a Cristo. Sobre o primeiro, parece que se 
pode falar de consenso geral. Não sobre o segundo aspecto. Elucidá-lo, precisar al- 
guns critórios interpretativos eviteria a impressão de oportunismo que dá, às vezes, 
O recurso a textos vétero-testamentários. Para tal elucidação seriam talvez necessárias 
certas condições: atitude crítica, por exemplo, em face de nostas categorias “oci- 
dentais” sobre o tempo a a história, aero o espírito e a matéria. 


SIbid., 395. 
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titui a trama de seu destino»; os textos que no& transmitem essas 
promessas têm apenas «uma relação acidental com a história 
politica». ” O verdadeiro sentido é, pois, o «espiritual». O Novo 
Testamento fá-loà aparecer com toda a desejada clareza.” 

Mas haverá de fato o dilema: ou redenção espiritual ou re- 
denção temporal? Não haveria nisto «excessiva espiritualização» 
de que Y.-M. Congar nos aconselha a desconfiarmos? ” Tudo nos 
leva a temê-lo. Há, porém, talvez, algo mais profundo e difícil 
de superar. Tem-se a impressão de que nesta formulação há um 
pressuposto que importa trazer à tona: certa concepção do es- 
piritual marcada por um tipo de pensamento ocidental dualista 
(matéria-espírito), alheia à mentalidade bíblica,” e cada vez mais 
estranha também à mentalidade contemporânea.” Um «espiritual» 
desencarnado, depreciativamente superior a toda realidade terrena. 
Parece-nos que a questão não ge propõe em termos de «promessa 
temporal ou promessa espiritual», e sim, como o vimos, de rea- 
lizações parciais em acontecimentos históricos libertadores que são, 
por sua vez, novas promessas que assinalam o caminho até o 
cumprimento pleno. Cristo não «<espiritualiza» as promessas egca- 
tológicas, dá-lhes sentido e cumprimento histórico hoje (cf. Ie 
4,21),” porém abre igualmente novas perspectivas, impulsionando 
a história para diante, para a reconciliação total." O sentido 
escondido não é o «espiritual» que desvaloriza e quase elimina 
o temporal e terrestre como um estorvo, porém o de uma pleni- 
tude que asegume e transforma o histórico. " Mais. Só no aconte- 
cimento histórico, temporal e terrestre é que nos podemos ii ê 
ao futuro da plena realização. 

= Ibid., 396. Nos, textos citados o grifo 6 do autor 

O Tod, 2397-3908. “AS promessas de bens temporais são substituídas por outras nitida- 

te espirituais -- M. Garcia Cordero, Promesas, em Enciclopedia de lo Rea v, 

Barcelona 1063, 1291. Ver, em perspectiva semelhante, L. Roy, Libertação, Hberdade, 
em X. Léon-Dutour, Vocabulário de teologia bíblica. Vozes, Petrópolis 1972, 
MIM Congar, Christionisme et Bbération... MD 12 (1060) 1. 

Nose orar como foi multas veses lembrado, o espiritusl não se opõe so cor. 
póreo nem material, mas CRETA So MPR CO PACATA ANDA MO 
ir cocina PA ariaça Pg ie pa a “corpo espiritual” 
(Cor 15,44) e de “mente carnal” RR 2,19). Cf. a este ata Beltrán vine 


gas, Ei Ho: una noticia tincreible: Mensaje 198 (1971) 77, n. 7 
o estudo de John A. TR RODIESOr El cuerpo. Estudo de teologia pau- 


lina. Parcelona 1968. 

qua SO sobre into as breves observações de N. Lohfink, Erégesis biblica y teologia, 
ANA. Congar, Mypsttre de Jésus et église des pouvres, em L'église aujourd'hul 

Paris 1967, 55. 


Não basta por isso reconhecer que a escatologia se dá no fu- 
turo e no presente. Isto, com efeito, pode afirmar-se ficando 
no nível de realidades «espirituais», futuras e atuais, Dir-se-á 
então, com uma expressão que nos pode levar a engano, que a 
escatologia não desvaloriza a vida presente; mas se por «vida 
presente» se entende só «vida espiritual presente», não estamos 
diante da correta compreensão da escatologia. Sua atualidade é 
uma realidade intra-histórica. O conflito graça-pecado, a vinda do 
reino, a espera da parusia são também, necessária e inevitavel- 
mente, realidades históricas, temporais, terrenas, sociais, materiais. 


Os profetas anunciam um reino de paz. A paz porém supõe 
o estabelecimento da justiça: «O produto da justiça será a paz, 
o fruto da eqiiidade, perpétua segurança» (Is 32,17; cf. também 
Sl 85),” a defesa dos direitos dos pobres, o castigo dos opressores, 
uma vida sem temor de sermos escravizados por outros, a liber- 
tação dos oprimidos. Paz, justiça, amor, liberdade são realidades 
intimistas, não são só atitudes interiores; são realidades sociais, 
portadoras de uma libertação histórica, Uma espiritualização mal 
entendida fez-nos, amiúde, esquecer a carga humana e o poder 
transformador sobre as estruturas sociais injustas de que estão 
cheias as promessas escatológicas. A supressão da miséria e da 
exploração é um sinal da vinda do reino. Este far-se-á presente, 
segundo o livro de Isaías, quando houver gozo e regozijo no povo 
porque <«edificarão casas e habitá-las-ão, plantarão vinhas e comerão 
seus frutos. Não edificarão para que outro habite, não plantarão para 
que outro coma... meus eleitos desfrutarão do trabalho de suas 
mãos» (65,21-22), porque não se lhes arrebatará o fruto de seu 
trabalho. Lutar por um mundo justo, em que não haja opressão 
nem servidão, nem trabalho alienado, será o significado da vinda 
do reino. Reino e injustiça social são incompatíveis (cf. Is 29, 
18-19 e Mt 11,5; Lev 25,108 e Lc 4,16-21). «A luta pela justica 
— escreve com razão D. Antônio Fragoso -—- é também a luta 
pelo reino de Deus». ” 


As promessas escatológicas vão-se cumprindo ao longo da his- 
tória, mas isto não quer dizer que se identifiquem pura e sim- 
plesmente com realidades sociais determinadas; sua obra liberta- 
dora vai além do previsto e desemboca em novas e insuspeitadas 
possibilidades. O encontro pleno com o Senhor porá fim à história, 
e este já se dá na história. Faz-nos tomar o acontecimento hieg- 


'* Este texto de Isaías (acrescentado posteriormente a promulgação da Constituição) 
é e interpretado na Gaudium et Spes (mn, 78) como se referindo à justiça 
SOC 

** Epongile et révolution sociale. Paris 1969, 15. Continua o texto: “E" impossível 
que o evangelho não fira a consciência dos cristãos e não provoque seu entendi- 
mento com todos os homens de bos vontade pela - libertação de todos, a começar 
dos mais pobres e sbandonados”. “Luter por estabelecer a justiça entre os homens 


— escrevem os bispos peruanos -— é começar a ser justo ante o Senhor": Just 
en ei mundo; agosto 191], n. 7. ) es 
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tórico em toda suã concreção e significado, mas leva-nos a per- 
manente desinstalação, Presente desde agora, dinamiza o devir 
da humanidade e projeta-o para além do que podia o homem 
esperar (ICor 2,6-9), negando-se a toda planificação, a todo es- 
boco prévio. ” Esta «ignorância» é que torna ativa e compromia- 
sada a esperança do dom: em Cristo «todas as promessas feitas 
por Deus têm sua realização» (2Cor 1,20). Todas. 


NI. CRISTO E A PLENA LIBERTAÇÃO 


A conclusão que se deduz de tudo o que acabamos de dizer nos 
precedentes parágrafos é clara: a salvação compreende todos 08 
homens e todo o homem: a ação libertadora de Cristo — feito 
homem nesta história una e não em uma história marginal à 
vida real dos homens — está no coração do fluir histórico da 
humanidade, a luta por uma sociedade justa inscreve-se plena- 
mente e por direito próprio na história salvífica. 

Convém, no entanto, retomar a questão, revendo sua formulação 
e examinando outras facetas. Isso nos permitirá, além do mais, 
resumir o que expusemos neste capítulo. 


1. Progresso temporal e crescimento do reino 


O capítulo 3 da primeira parte da Gaudium et Spes começa por 
perguntar pelo sentido e o valor da atividade humana (n. 33) e 
termina por recordar, em texto muitas vezes citado, «ainda que 
se deva distinguir cuidadosamente o progresso terreno do cres- 
cimento do Reino de Cristo, todavia é de grande interesse (esse 
progresso) para o reino de Deus, na medida em que pode con- 
tribuir para a melhor organização da sociedade humana» (n. 39). 
Os termos empregados são deliberadamente gerais, deixando mar- 
gem a diferentes interpretações. A história deste texto pode-nos 
ajudar tanto em sua exegese como — o que especialmente nos 
interessa — em esclarecer a questão por ele suscitada. 

O chamado esquema XIII transformou-se, após as investigações 
dos cardeais Montini e Suenens pelo fim da primeira sessão con- 
ciliar, no documento mais esperado do concílio. À ele competia, 


* “Onde” e “quando” — anota R. Schneckenburg — isso é segredo de Deus e 
fruto de sus livre decisão. Isto nos dá uma chave importante para compreen 
a pregação de Jesus sobre o futuro. O éschaton só depende da sabedoria e da von- 
tade de Deus; por isso Jesus não põe “a tônica na doutrina mas no apelo e na 
rtação, O estilo profético em que Jesus apresenta sua pregação sobre o futuro 
- tar 


logo + Rabner 
— deve declarar em primeiro lugar no que se refere a este futuro é, creio, que 
permanece desconhec só r razões de fato, mas ainda por razões de direito”: 
L'avenir de ia théologie: NRT 1 (1971) 4. 
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principalmente, mostrar a atitude da Igreja para com o mundo. * 
Um texto preparatório, o chamado «esquema de Zurique», foi 
apresentado na terceira sessão e recebeu, na questão que aqui nos 
interessa, violentos ataques dentro e fora da aula conciliar, mo- 
tivados pelo que se considerou um enfoque «dualista» das ordens 
natural e sobrenatural.” Sua reelaboração ensejou o que se co- 
nhece como «esquema de Ariccia», base imediata da atual cons- 
tituição. 

O tom do esquema de Ariccia é muito diferente do anterior. 
Nele (cf. capítulo 4 da primeira parte) se sublinha energicamente 
a unidade da vocação do homem e lembra-se o que seu principal 
redator denomina «esta verdade elementar, porém muito esque- 
cida, de que a redenção abrange a totalidade da criação», e acres- 
centa: «esta unidade profunda do plano divino sobre o homem, 
a criação e o reino é um leit-motiv do esquema XlIII>.” Com 
efeito, no mencionado esquema se dirá que «a história dos ho- 
mens e a história da salvação estão estreitissimamente implica- 
das entre si; na presente e definitiva economia da salvação a 
ordem da redenção inclui em si a ordem da criação» (n. 50).º 
Dai se deduzem duas consequências. A primeira diz respeito à 
missão da Igreja, «pois a redenção compreende a ordem da 
criação, o ministério da Igreja estende-se necessariamente, em 
aspecto peculiar a ela, ao conjunto das realidades e dos problemas 
humanos» (n. 51). O inciso «em aspecto peculiar a ela» procura 
situar o ângulo sob o qual se deve considerar a amplitude da 
missão da Igreja, Mas esta restrição não repudia a firmeza e 
mesmo a audácia do texto. A segunda consegiuência provém «da 
inclusão de toda a ordem criada na ordem da redenção» e refere-se 
à unidade da vida cristã: «todas as atividades humanas, a co- 
meçar pelas mais triviais, devem ser vivificadas para os cristãos 
pelo Espírito de Deus e referidas ao reino de Deus» (n. 52).* 
Apóia-se o texto na atitude dos profetas que «viam na injustiça 
não já uma desordem social ou uma ofensa ao pobre, mas uma 
violação da lei divina e um insulto à santidade de Deus» (ibid.) 
e sublinha que Cristo não só «não atenuou esta doutrina, mas 


ct. a excelente história do texto de Ph. Delhaye, Futoraa de los textos de 
a Ena pastoral, em La iglesia en el mundo de hoy IT. Taurus, Madri 1970, 

mQCt, o resumo de observações feitas s este respeito nO concílio, em XKRelaciones 
particulares no “esquema de Ariccia”, 98. Cf. também s conferência Iglesia y mundo, 
pronunciada por E. Schillebeeckx em setembro de 1964 no centro Doc des Roma € 
de ano na obra do mesmo autor: Ei mundo gy la iglesia. Sígueme, Salamanca 

“Pp. Hauptmann: Le schéma de la constitulion pastorale “De ecclesia tn mundo 
huius temporis”, em Etudes et documents (publicação do secretariado conciliar do 
episcopado francês), de 25 de sgosto de ua 9. 

O fundamento dessa afirmação está encarnação: "o Verbo do Pal assumiu, 
por sus encarnação, o homem todo, GEADA ESA SUNS É 
inteira criada por Deus, sem excluir a matéria; assim, tudo quanto existe aciama, 
a seu modo, o Redentor”: I. c. 

& Este nimero é a base do atual n. 43 da Geudium et Spes. 
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a aperfeiçoou» (ibid.); para isto se refere a 1Jo 3,14 e Mt 25, 
31-46, textos que anunciam a unidade da atitude para com Deus 
é para com o próximo, e que desapareceram na redação definitiva 
da constituição. 

Os textos citados marcam energicamente a visão unitária em 
que se coloca o esquema de Ariccia. Ela enquadra, permite com- 
preender melhor e até corrige a formulação da distinção afirmada 
Pouco antes e que constitui o antecedente imediato do atual n. 
39 da Gaudium et Spes: 


E” claro que a perfeição do estado social é de ordem completamente 
distinta da do crescimento do reino de Deus e não podem ser identi- 
ficadas (n. 43). 


Continua o texto: 


Contudo, a forma de organização e de governo adotado pela socie- 
dade influt largamente no comportamento humano e moral dos cidadãos, 
tornando-lhes mais fácil ou mais dificil sua entrada no reino. 


A expressão, afora as intenções, é pouco feliz e dá a impressão 
de um enfoque estático e extrinsecista, mesmo moralista da ques 
tão. Comparativamente, é melhor o texto atual, apesar de seu 
caráter geral, Carece, porém, do contexto da visão mais unitária 
que apresentava o esquema de Ariceia. 

O de Ariccia foi discutido no início da quarta sessão conciliar. 
Nesta pediu-se maior clareza para a distinção entre as duas or- 
dens, natural e sobrenatural, e que se evitasse a confusão entre 
progresso temporal e salvação, e isso tanto da parte da «minoria» 
quanto de alguns representantes da «maioria» conciliar (os car- 
deais Doepfner e Frings). Objetava-se também um excesso de 
otimismo, pedia-se insistência na significação do pecado e te- 
mia-se que a autonomia do temporal não fosse suficientemente 
afirmada. O texto foi suavizado, O atual capítulo 4 da primeira 
parte não sublinha com a mesma força que o esquema de Ariccia 
a unidade concreta e histórica dessas duas ordens. * Nessas con- 


am pão, estabelecida por Ariocia (n. 50) entre criação e redenção deu lugar, 
Dam cado: na 


momento, a um texto assim modifi “Embora presente 
homens “ego nero da redenção encerro em si a ordem da criação, é a historia ds 
homens esteja profundamente implicada na história salvação, essa +, contudo 
da a ordem da criação, antes + man em sua 
dignidade”. De emenda em emenda chegou-se à definitiva: “Embora o mesmo 
Deus seja Criador e Salvador, Senhor quer da quer da história da 
vação, todavia, na própria divina, 1 de se suprimir a justa auto- 
do 


na 
oderação no que respeita à missão 
Artoci riormente 


dições muda de contexto a distinção estabelecida por Gaudium 
et Spes (n. 39).º 

Nega-se o concílio a abordar questões teológicas discutidas. Não 
nega o que foi dito no esquema de Ariccia, porém retrai-se sobre 
afirmações que alcançam maior consenso. Era esta, por sinal, a 
intenção dos redatores quando da apresentação do texto de Arie- 
cia. Tratando-se de «questões sumamente graves que afetam pro- 
fundamente o espírito de nossos contemporâneos e, ao mesmo 
tempo, se referem a pontos muito difíceis e pouquíssimo expli- 
citados da revelação cristã», não quer a comissão mista «assumir 
opiniões particulares, cingindo-se a transmitir a doutrina comum 
da Igreja»." Não obstante o juízo de muitos, o texto de Ariccia 
ia além dessa moderada e prudente pretensão, e teve por isso 
que suavizar suas expressões, Em definitivo, o texto atual limi- 
ta-se a duas afirmações gerais: há estreita relação entre pro- 
gresso temporal e crescimento do reino, mas não se identificam 
esses dois processos. O segundo não só é indiferente ao primeiro, 
antes o valoriza e se interessa por ele, mas não se esgota nele. 
Numa palavra: relação estreita, mas não identificação. Detém-se 
aí o texto conciliar. Fica aberto o campo, dentro deste âmbito, 
a diferentes posições teológicas.” O diálogo entre elas permitirá 
o aprofundamento da questão e levará pouco a pouco — como 
tantas vezes sucedeu na história da Igreja — a novo consenso. 


A Populorum Progressio dá um passo à frente. O desenvolvi- 
mento integral é visto como a passagem de condições de vida 
menos humanas a condições mais humanas; 


Menos humanas: as carências materiais dos que são privados do mí- 
nimo vital e as carências morais provenientes do abuso do ter e do 
abuso do poder, da exploração dos trabalhadores ou da injustica das 
transações, 


Pecado e injustiça caracterizam esta situação infra-humana. 
Cumpre elevar-se gradualmente daí a um estado de coisas mais 
humano: 


“Trinta e sete bispos opuseram-se à atual redação do n. 39. Segundo eles, não 
se podia distinguir adequadamente, no concreto, progresso temporal e crescimento 
do reino, visto como a caridade unifica ambos os processos, Consideravam, além 
disso, que afirmar que o primeiro “interessa” ao segundo é fórmula muito vaga que 
nada diz: Expensio modorum &n c.llf, pars I, 25-26. E. Schillebeeckx acha bem 
fundada essa oposição, em Fe cristiana py esperanzas terrenas, em La mislón de la 
iglesia. Sígueme, Salamanca 1971, 89, n. 4. 

" Relação de G. Garrone de 21 de setembro de 1965, a propósito do capítulo 3 
da primeira parte, em Relationes circa schema Constitutionts pastoralis de ecciesia 
in mundo huius temporis, 8. 

“SEm excelente trabalho J. L. Segundo examina três Interpretações possíveis dé 
GS 39: “as finalidades do progresso temporal e as do crescimento do reino seriam 
diferentes”; ace a ig ao po a diferença sa o am os 
cristãos o “sabem”, as rceira se tingue segunda na rmação que a 
a a à história “o conteúdo da revelação”: Evangelización y humantzacida: 

1970) 9.17. 
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O remontar da miséria à posse do necessário, a vitória sobre as ca- 
lamidades sociais, a ampliação dos conhecimentos, a aquisição da cultu- 
ra. Mais humanas também; o aumento da consideração da dignidade 
dos outros, a orientação para o espírito de pobreza, a cooperação no 
bem comum, a vontade de paz. Mais humanas ainda: o reconhecimento, 
por parte do homem, dos valores supremos e de Deus, que deles é a 
fonte e o fim. 


Vem depois o texto mais importante e de linguagem mais nova: 


Mais humanas por fim e especialmente: a fé, o dom de Deus aco 
lhido pela vontade dos homens, e a unidade na caridade de Cristo, 
que a todos nos chama a participar, como filhos, na vida de Deus 
vivo, Pai de todos os homens (n. 21). 


«Mais humanas por fim e especialmente», e não sobre-humanas, 
sobrenaturais. Há aqui uma concepção mais plena do humano, & 
reafirmação de sua vocação única à graça da comunhão com 
Deus. Por isso é que não há solução de continuidade entre O 
«natural» e a graça. Há profunda integração e ordenação para 
a plenitude de todo o humano no dom gratuito da autocomuni- 
cação de Deus. E' um texto rico em consequências, que apresenta 
uma novidade que não possuem outras partes da mesma encíclica, 
dedicadas a aspectos sociais e econômicos, Tais idéias, entretanto, 
não são aprofundadas nem perfilhadas com maior precisão, nem 
é explicitado o que delas se deduz. E' tarefa ulterior. 


2 O horizonte da libertação política 


Os textos do magistério que vimos citando (com algumas ressal- 
vas sobre a Populorum Progressio) são típicos da forma como 
Se formula a questão em teologia contemporânea. Há nessa for- 
mulação uma perspectiva que nos parece bloquear a pergunta 
sobre o sentido último da ação do homem na história ou, para 
dizê-lo em termos da Gaudium et Spes, da relação entre progresso 
temporal e crescimento do reino: esse progresso é visto prefe- 
rentemente na linha do domínio da natureza pela ciência e pela 
técnica, e de algumas de suas repercussões no desenvolvimento 
da sociedade humana, sem questionar radicalmente o sistema in- 
justo em que se baseia. Estão ausentes e são mesmo evitados 
os aspectos conflituais do político. 

Teologicamente, então, ver-se-ã o progresso temporal como pro- 
longamento da obra criadora, indagando-se de sua conexão com 
a ação redentora. Pois bem, a redenção diz respeito - diretamente 
ao pecado, e o pecado — ruptura de amizade com Deus e com 
os demais —- é precisamente uma realidade humana, social, his- 
tórica, que tem sua origem numa liberdade situada social e 
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historicamente. A «criação», o cosmos, sofre as consequências do 
pecado. Apelar para Rom 8 é interessante e amplia a perspecti- 
va, porém é algo derivado. A relação imediata entre criação e 
redenção leva a uma justaposição ou a uma inclusão artificial 
da primeira na segunda, em que a criação reclama sua autono- 
mia própria e luta por sair da camisa de força que se lhe impõe. 
Será preciso tomar distância ou, se se prefere, calar mais fundo, 
para englobar numa única visão ou fundar num só principio, 
a relação criação-redenção, Na formulação que comentamos há 
um curiogo esquecimento do papel libertador e protagonista do 
homem, senhor da criação e co-participante de sua própria sal- 
vação.” Como assinalávamos atrás, neste mesmo capítulo, só & 
mediação da autocriação do homem na história nos pode levar 
a estabelecer devida e fecundamente as relações entre criação e 
redenção. Essa linha de interpretação nos é sugerida pelo fato 
maior do êxodo, graças ao qual é vista a criação como o primeiro 
ato salvífico, e a salvação como nova criação. Sem a perspectiva 
da libertação política, permaneceremos numa relação de duas «or- 
dens» como tais, a da criação e a da redenção.” A ótica liber- 
tadora subverte também a «ordem» da formulação do problema. 


O trabalho do homem, a transformação da natureza, só pro- 
longa a criação se for feito humanamente, quer dizer, se não 
estiver alienado por estruturas sócio-econômicas injustas. Toda uma 
teologia do trabalho, apesar de suas evidentes intuições, mostra- 
se «inócua» sob o aspecto político. Teilhard de Chardin é um 
dos que mais fizeram por buscar a unidade da fé e da <religião 
do mundo», mas precisamente por que o faz numa ótica cientifica va- 
loriza o domiínio da natureza que o homem vai alcançando, e fala 
dele como o ponto de perfuração da evolução, que a toma nas 
mãos. Politicamente, sua visão é, antes, neutra.” Este enfoque 
selou fortemente o modo de ver o assunto, em particular, como 
é normal, entre os teólogos de países desefivolvidos. Neles o con- 
flito fé-ciência, e as explicações desta última na transformação 
do mundo, empenhou as maiores energias. Por isso é que, quando 
cuida de orientar-se para o terreno da sociedade humana, a preo- 
cupação traduz-se em termos de desenvolvimento e progresso, ” 


*» Segundo o famoso texto de Agostinho de Hipona, citado no esquema de Ariccia 
e desaparecido na redação final: AR que te fez sem ae não te justifica sem ti. 
Ele te criou sem que o soubesses: te justilicará se quiseres”. . 

“0 texto de Ariccia não escapa ai algumas críticas. Há nele uma tendência 
plificadora a identíficar a “ordem” da criação com a ordem natural, e a Rd 
com o sobrenatural. 

** A documentada obra de P. L. Mathieu, El pensamiento político y económico 
de Teilhard de Chardin. Madri 1970, recolhe e sintetiza as reflexões de Teilhard a 
este respeito. Em que pese o esforço do autor, a Impressão que se colhe deste 
estudo é clara; as questões de justiça social, de exploração do homem pelo homem 
não ocupam lugar preferencial nas preocupações do ilustre jesuita. 

” Daí certos trabalhos surgidos como teologia do desenvolvimento, do progresso, 
etc. Não se trata só do titulo, mas sobretudo da forma como é calocada e resolvida 
a questão. A maioria dessses autores reconhecem, aliás, a influência de Teilhard na 
esboço do problema, 
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Em outras partes, os problemas são diferentes. As preocupações 
dos povos ditos do terceiro mundo giram em torno do eixo iín- 
justiça-justiça social, ou mais especialmente opressão-libertação. ” 
A partir daí é que se apresenta aos cristãos desses povos o gran- 
de desafio à fé. Em face de um enfoque pessimista deste mundo, 
frequente em meios cristãos tradicionais e que propicia uma 
atitude de fuga, propugna-se uma visão otimista que tenta con- 
ciliar a fé e o mundo, e facilitar uma atitude de compromisso. 
E' necessário, porém, discernir realidades nesse otimismo. De outra 
forma pode tal atitude ser enganosa e falaz, pode mesmo levar 
a justificações da atual ordem de coisas. Nos paises subdesenvol- 
vidos parte-se de uma repulsa à situação existente, considerada 
fundamentalmente injusta e desumanizante. Visão negativa, única, 
porém capaz de nos permitir irmos à raiz e criar, sem composições, 
nova ordem social, justa e fraterna. Dessa negação surge, não 
uma atitude de evasão, mas uma vontade revolucionária. 

A perspectiva da libertação política — que parte de seu em- 
basamento econômico — recorda os aspectos conflituosos do fluir 
histórico da humanidade. Nele não há apenas um esforco por 
conhecer e dominar a natureza, senão ainda -— condicionada e 
condicionante —- uma situação de miséria e espoliação do fruto 
do trabalho próprio, provenientes da exploração do homem pelo 
homem, confronto de classes sociais e, por conseguinte, luta por 
libertar-se de estruturas opressoras que impedem que o homem 
viva com dignidade e assuma seu próprio destino. Esta é a ati- 
vidade humana cujo sentido último deve primeiro esclarecer a 
fé. A partir dele, iluminar-se-ão outras facetas. O horizonte da 
liberdade política permite nova aproximação desse problema, pro- 
jJetando novas luzes e fazendo ver aspectos que se achavam na 
sombra; permite também afastar-se de uma ciência pretensamente 
apolitica e dá um contexto diferente para situar o papel capital 
do conhecimento científico na práxis histórica do homem. As re- 
ligiões pensam em termos do cosmos e natureza; o cristianismo, 
nutrido por suas fontes bíblicas, fá-lo em termos de história. E 
nessa história estão presentes a injustiça e a opressão, as divisões 
e os defrontamentos, como também a esperança de libertação. 


3, Cristo libertador 


Mais ainda. Esta ótica — o que é de suma importância -— abre- 
nos de forma insuspeitada à problemática do pecado. Com efeito, 
uma situação de injustiça não é uma casualidade, algo marcado 
por um signo fatal; há detrás dela uma responsabilidade humana. 


En e uinaia observa Po G. aa Ro Po AR a pe eras e aa, 
atinal, emismo pera falar de opressão, ustiça e enação: Lum puesia: 
tumpendesarrallo. Bogotá 19T0, 185. Eae 
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Disseram-no os profetas com clareza e energia, e descobrimo-lo 
agora, Por isso a conferência de Medellin qualifica o estado de 
coisas existente na América Latina como «uma situação de pe- 
cado», como «uma repulsa ao Senhor»,” Esta quilificação, em 
Sua globalidade e profundeza, não é apenas crítica a abusos indi- 
viduais dos que gozam de maior poder nessa ordem social; é 
um questionamento de seus usos, a saber, um repúdio a todo o 
sistema imperante, a que pertence a própria Igreja. 


Estamos longe aqui, portanto, do otimismo ingênuo que não 
dã ao pecado o lugar que lhe compete na trama histórica da 
humanidade. Esta era a crítica que se fazia ao esquema de 
Ariccia e que se repete com freqiência a respeito de Teilhard 
de Chardin, e de toda entusiástica teologia do progresso humano. 
Não se trata, porêm, em perspectiva libertadora, do pecado co- 
mo realidade individual, privada e intimista, afirmada exata 
mente o bastante para necessitar uma redenção «espiritual», que 
não questiona a ordem em que vivemos, Trata-se do pecado como 
fato social, histórico, ausência de fraternidade, de amor nas re- 
lações entre os homens, ruptura da amizade com Deus e com os 
homens e, em consegiiência, cisão interior, pessoal. Assim consi- 
deradas as coisas, redescobrem-se as dimensões coletivas do pe- 
cado, a noção bíblica do que J. M. González Ruiz denomina a 
«hamartiosfera», a esfera do pecado: «uma espécie de âmbito 
ou estrutura que condiciona objetivamente o próprio caminhar 
da história humanas.” Mais. O pecado não aparece como acrés- 
cimo, algo de que não se pode deixar de falar para não se afastar 
da tradição ou não apresentar o flanco a fáceis ataques: tam- 
pouco não se trata de evasão a um espiritualismo desencarnado. 
O pecado existe em estruturas opressoras, na exploração do ho- 
mem pelo homem, na dominação e escravidão de povos, raças e 
classes sociais, Surge então o pecado como a alienação funda- 
mental, como a raiz de uma situação de injustiça e exploração.” 
Alienação fundamental que, por isso mesmo, não pode ser alcan- 
cada em si mesma, só se dá em situações concretas, em aliena- 
ções particulares.” Impossível compreender um sem o outro. O 
pecado exige uma libertação radical, mas esta inclui necessaria- 
mente uma libertação política. * Só participando no processo his- 


mM Cf. Paz, em Medelln, 65 e 1. 

* Pobreza Pavan o y promoción humana. Barcelona 1968, 

»* São conhecidas as ressonâncias religiosas do termo infecação” PR 
de Hegel: cf. G. Cottier, L'athéisme du jeuns Marz. Paris 1959, M41; a 
CR D eia, Hegel et la religion. Anneres: les tertes théologiques de Hegal. Paris 
1987, 99-125, 

mCt. Ch Duquoc, Quw'estce que le salut?, I10i-102. 

* Sem ibe superstimar io jar PR pede o air eis 
“ame A ras MO img ri ge aÃ e a esta 
é que o trabalhador é separado, alienado, do fruto de seu trabalho: “Este acúmulo 
primitivo — escreve Marx — desempenha na economia política mais ou menos o 
mesmo papel que o Original na teologia. Adão mordeu a maçã e eis que o 
pecado fez sua en no mundo”: Das Hapital 1. Berlim 1969, 741. 
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tórico da libertação, será possivel mostrar a alienação funda- 
mental presente em toda alienação parcial, 

Essa libertação radical é o dom trazido por Cristo, Por sua 
morte e ressurreição redime o homem do pecado e de todas as 
suas consegiiências, como muito bem diz um texto que convém 
citar de novo; «é o mesmo Deus que, na plenitude dos tempos, 
envia seu Filho para que, feito carne, venha a libertar todos oa 
homens de todas as escravidões a que os sujeita o pecado, a igno- 
rância, a fome, a miséria e a opressão, numa palavra, a injustiça 
e o ódio que têm gua origem no egoismo humano».* Por isso, 
a vida cristã é uma páscoa, uma passagem do pecado à graça, 
da morte à vida, da injustiça, do infra-humano ao humano. Cristo 
nos faz, com efeito, entrar, pelo dom de seu Espirito, em co- 
munhão com Deus e com todos os homens. Mais exatamente, 
porque nos faz entrar nesega comunhão, em itinerante busca de 
sua plenitude, é que vence o pecado, negação do amor, e todas 
as suas sequelas, 

No capítulo 2 deste trabalho, no esforço de formular com pre- 
cisão a noção de libertação, distinguíamos três níveis de signifi- 
cado: libertação política, libertação do homem ao longo da his- 
tória, libertação do pecado e entrada em comunhão com Deus, 
Podemos agora, à luz do que estã dito no presente capítulo, 
retomar a questão nestes termos. Os três níveis mencionados 
condicionam-se mutuamente, mas não se confundem; não se dá 
um sem o outro, mas são distintos: fazem parte de um processo 
salvífico único e global, porém situam-se em profundidades di- 
ferentes. ” Não só não há redução do crescimento do reino ao 
progresso temporal, mas graças à palavra acolhida na fé, é-nos 
revelado o pecado, obstáculo fundamental ao reino, como a raiz 
de toda miséria e injustiça; e o sentido mesmo do crescimento 
do reino nos é manifestado como a condição última de uma 
sociedade justa e de um homem novo. À essa raiz e condição 
última só me chega pela aceitação do dom libertador de Cristo, 
que supera toda expectativa. Inversamente, toda luta contra a 
exploração e a alienação, numa história que é fundamentalmente 
una, é uma tentativa para afastar o egoísmo, a negação do amor. 
Por isso é que todo esforço por construir uma sociedade justa 
é libertador — de uma libertação que afeta por aproximações, 


mas efetivamente, a alienação fundamental —, já é obra salva- 
dora, conquanto não seja toda a salvação. Como obra humana, 
não estará isenta de ambigiiidades — como tampouco o estará 
a obra considerada estritamente «religiosa» — porém isto não 


obsta sua orientação de base nem seus resultados objetivos. 


“ Justicia, em Medellín, 52. O grito é nosso. CI. as interessantes reflexões de E. 
Pironio, a: pueblo de Dios. Bogotá 1970. 
WE o que insinua, parcialmente e em outra linguagem, no texto ds 
Fopulorum Ea que cltávamos páginas atrás. 
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Progresso temporal — ou, para evitar esta expressão asséptica, 
melhor digamos, agora, libertação do homem e crescimento do 
reino — encaminham-se para a plena comunhão dos homens com 
Deus e dos homens entre si. Têm o mesmo objetivo, mas não 
se dirigem a ele por caminhos paralelos, nem sequer convergentes, 
O crescimento do reino é um processo que se dá historicamente 
na libertação, enquanto esta significa maior realização do homem, 
a condição de uma sociedade nova, porém não se esgota nela; 
realizando-se em feitos históricos libertadores, denuncia seus Ji- 
mites e ambigiiidades, anuncia-lhe a plena realização e impele-o 
efetivamente para a comunhão total. Não estamos ante uma iden- 
tificação. Sem acontecimentos históricos iibertadores não hã cres- 
cimento do reino, mas o processo de libertação não terá vencido 
as próprias raízes da opressão, da exploração do homem pelo 
homem, a não ser com o advento do reino, que é antes de tudo 
um dom. Mais. Pode dizer-se que o fato histórico, político, liber- 
tador, é crescimento do reino, é acontecer salvífico, mas não é a 
chegada do reino, nem toda a salvação. E realização histórica 
do reino e, porque o é, é também anúncio de plenitude. Isso é o 
que estabelece a diferença. Distinção feita em perspectiva dinã- 
mica que nada tem a ver com o que sustenta a existência de 
duas «ordens» justapostas, intimamente ligadas ou convergentes, 
porém no fundo exteriores uma à outra. 


Tudo isso é requerido, em definitivo, pela própria radicalidade 
e totalidade do processo salvífico. Nada lhe escapa, nada está 
fora da ação de Cristo e do dom do Espírito. Isto dá à história 
humana sua unidade profunda. Os que operam uma redução da 
obra salvadora são antes aqueles que a limitam ao puramente 
«religioso» e não vêem a globalidade do processo. São aqueles 
que pensam que a obra de Cristo só alcança por contragolpe 
ou tangencialmente, e não pela raiz e questionando, a ordem 
social em que vivemos. São aqueles que, para proteger a salvação 
(ou os seus interesses...) afastam-na de onde lateja o pulso 
da história, de onde homens e classes sociais pugnam por liber- 
tar-se da escravidão c opressão a que os submetem outros homens, 
outras classes sociais. São aqueles que se negam a ver que a sal- 
vação de Cristo é uma libertação radical de toda miséria, de 
todo esbulho. São aqueles que, querendo «salvar» a obra de Cristo, 
«perdê-la-ão». 

Em Cristo e pelo Espírito, alcança seu pleno sentido a globa- 
lidade do processo libertador. Sua obra assume os três níveis de 
significação que crêramos poder distinguir nesse processo. Um 
texto missionário latino-americano parece resumir com precisão 
este asserto: 
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Todo o dinamismo do cosmos e da história humana, q movimento 
bela criação de um mundo mais justo e fraterno, pela superação das 
desigualdades sociais entre os homens, os esforços — tão urgentes em 
nosso continente — por libertar o homem de tudo aquilo que o desper- 
sonaliza: a miséria física e moral, a ignorância, a fome, assim como 
a tomada de consciência da dignidade humana (GS 22), têm aua ori- 
Bem, são transformados e atingem sua perfeição na obra selvífica de 
Cristo. Nele e por ele está presente a salvação no coração da história 
dos homens, e não existe ato humano que, em última análise, não ese 
defina em face dela, 


" La pastora: en las misiones de América latina, )t 
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IO 


ENCONTRO COM DEUS 
NA HISTÓRIA 


O que propõem aqueles que tomam parte no processo de liberta- 
ção é, como já o recordamos, «criar um homem novo». Procura- 
mos responder à nossa primeira interrogação: que sentido tem, 
à luz da palavra acolhida na fé, essa luta, essa criação? Podemos 
perguntar agora: que aignifica esta opção pelo homem? 

Em seus começos políticos, o homem de hoje é particularmente 
sensivel ao fato de que a imensa maioria da humanidade não 
pode satisfazer a suas mais elementares necessidades; e procura 
fazer do serviço aos que sofrem opressão e injustiça a regra de 
sua própria conduta. Mais ainda, valorizará -—— os cristãos inclusive 
— o «religioso» em função de seu significado para o homem. 
Esta posição não está isenta de ambigiidades, mas são muitos 
os que preferem, no dizer de J. M. González Ruiz, «equivocar-se 
em favor do homem», 

Tendo isto em conta, havíamos lembrado anteriormente como 
a teologia tende a cada vez mais refletir sobre os aspectos antro- 
pológicos da revelação." Mas a palavra não é só palavra sobre 
Deus e sobre o homem, é verbo feito homem. Se o humano é 
iluminado pela palavra, é precisamente porque ela chega a nós 
através da história humana; é indiscútível, diz G. von Rad, que 
«a história é o lugar em que Deus revela o mistério de sua 
pessoa».* A história humana será então, também, o espaço de 
nosso encontro com ele, em Cristo." Evocar a evolução da reve- 
lação sobre a presença de Deus, no meio de seu povo, ajudar- 
nos-á a determinar a forma que reveste este encontro na história. 
Presença e encontro que impelem para a frente o devir da huma- 
nidade, mas que celebramos no presente enquanto alegria esca- 
tológica. 


ICI. no capítulo 1. Ver também Ch. Duquoc, Eschatologie et réalités: LV 50 


“Teologia del entiguo testamento TI, 436. “A revelação de Deus, segundo os tes- 
temunhos bíblicos, não se fez diretamente como uma teofania, mas indiretamente 
por atos históricos de Deus”: W. Pannenberg, Offenbarung als Geschichte. 
sig 1961, 91. 

Eras escreve, inspirando-se em Bonhoeffer: “O espaço de Deus é o mundo, 
0 so mundo & presença escondids de Deus. Jesus Cristo é np estruturação 
deste espaço e O nome deste segredo”: Une thévlogie de lo réalité. Geneora 1968, 182. 
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I A HUMANIDADE: TEMPLO DE DEUS 

O Deus da Bíblia é um Deus próximo, de comunhão e de com- 
promisso com o homem, A presença ativa de Deus no meio de 
seu povo faz parte das mais antigas e persistentes promessas 
bíblicas. Seja no quadro da primeira aliança: «Habitarei no meio 
dos filhos de Israel e serei para eles Deus. E reconhecerão que 
eu sou Javé, seu Deus, que os tirei do país do Egito para esta- 
belecer minha morada entre eles. Eu Javé, ceu Deuc» (Ex 29, 
45-46; cf. Lev 26,11-12); seja no anúncio da nova aliança: 
«Junto a eles estará minha morada, serei seu Deus e eles serão 
meu povo. E saberão as nações que eu sou Javé, que santifico 
a Israel, quando meu santuário estiver para sempre no meio 
deles» (Ex 37,27-28). Esta presença, muitas vezes com o matiz 
de habitação, isto é, de presença em lugar determinado (Shekinah) * 
marca o tipo de relação que se estabelece entre Deus e o homem. 
Pôde por isso escrever Congar:; 


A história das relações de Deus com sua criação — e muito especial- 
mente com o homem -—- outra coisa não é que a história de uma rea- 
lização cada vez mais generosa e profunda de sua presença em sua 
criatura. * 


De vários modos ao longo da história cumpre-se a promessa 
dessa presença, para atingir sua plenitude sob uma forma que 
supera toda expectativa: Deus fez-se homem. Doravante, a pre- 
sença de Deus far-se-á, ao mesmo tempo, mais universal e integral. 

No início da história do povo eleito, Deus revela-se de pre- 
ferência no monte: O Sinai é um lugar privilegiado de encontro 
com Javé e de suas manifestações (fx 19). Javé ordena a Moi- 
sés «sobe ao monte, até mim» (Ex 24,12; Dt 10,1), porque na 
montanha repousa a glória de Deus (Ex 24,16-17). O Deus de 
Israel será visto, por muito tempo, como «um Deus da montanha, 
não é Deus das planuras» (1Rs 20,28). A presenca de Javé faz- 
se mais próxima ao ligar-se à tenda que acompanhava os israe- 
litas em sua peregrinação pelo deserto. Lugar de encontro com 
Javé, Moisés colocava-a fora do acampamento e falava com Javé 
cada vez que Iegrael necessitava de instruções precisas (Ex 33, 
7-11; Núm 11,16.24-26; Dt 31,14).º Ocorrerá o mesmo com a 
Arca da Aliança, que tem o matiz de certa habitação de Javé," 


“Este termo hebraico (Shekinah) deve ser traduzido por habitação, em lugar ds 
presença. Eni o fato de Deus habitar em alguma parte: tem aí sua PRA 
Enquanto presença não indica lugar + Dpenhum laço, nenhuma preferên 
a habitação supõe que se escolheu um lugar pars morar”: M.J. Lagrange, “E 
fudaisme avant Jésus-Christ. Paris 1931, 448, citado * por Y-M. Congar, El misterio 
dei templo. Barcelona 1964, Lai n. 45. 

*Y.M. Congar, o. €. 

“0 TOR DRA uncato &eiBonáioa dia GUI E UE O DM Teologia 


dei antiguo eee sa mao aa: 
guns exegetas como um trono, cf. F. Michasl, Dieu à 
pedia de Vhomme, Neuchâtel Togo, E 58. 
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nela Moisés falava com Javé (Núm 1,1). Afirma-se a tal ponto 
a idéia de habitação que chega a estabelecer-se curiosa identifi- 
cação de Javé com a arca: 


Quando partia a arca, dizia Moisés: Levanta-te, Javé, que teus ini- 
migos se dispersem, fujam de ti os que te odeiam. E quando se detinha, 
dizia: volve, Javé, às miríades de Israel (Núm 10,35-36; cf. também Jos 
4,0.13; 1Sam 4,17). 


Tenda e arca (também o monte) sublinham o caráter móvel 
da presença de Deus que acompanha as peripécias históricas de 
seu povo (2Sam 7,6-7) e, de certo modo, negam-se a uma loca- 
lização precisa, material. A situação muda com o templo.* O pais 
de Canaã é assinalado inicialmente como a residência de Javé. 
E' a terra prometida por ele e fora dela não é ele encontrado, 
Davi teme ser impelido a sair do pais, porque não quer estar 
longe de Javé (1ISam 26,19-20). Nanmã, curado da lepra pelo 
profeta Eliseu, leva consigo um punhado de terra de Canaã para 
poder oferecer gacrifícios além de suas fronteiras (2Rs 5,15-19). 
Determinados lugares do país de Canaã serão privilegiados: são 
os santuários, colocados em geral em lugares altos. Depressa po- 
rém, sobretudo após a reforma deuteronômica, haverá um único 
santuário oficial em Jerusalém: o templo de Salomão. Para ele 
convergirão as diferentes tradições: a obscuridade do «Sancta 
sanctorum» relembra aquela em que penetrou Moisés no Sinai; 
a arca é colocada no templo; o templo é o coração de Jerusalém, 
e Jerusalém o do país de Canaã. Dai a importância do templo 
na vida do povo israelita." A conotação de casa, de habitação 
é maior que nos casos anteriores (2Sam 7,5; 1Rs 3,1-3; Am 1,2 
e Is 2,2: 37,14; Sl 27,4). 


Ao mesmo tempo, porém, e compensatoriamente, proclama-se 
a impossibilidade de que possa um templo conter Javé. Essa idéia 
é expressa com vigor na célebre profecia de Natã, motivada pelo 
désejo de Davi de construir um templo a Javé (2Sam 7).” Ade- 
mais, no próprio momento em que é consagrado o templo, Salo- 
mão reconhece que a morada de Javé é o céu: «Ouve, pois, a 
prece de teu servo e de teu povo Israel, quando orarem neste 
lugar. Escuta do lugar de tua morada, o céu, escuta e perdoa» 
(1Rs 8,30). O tema da habitação de Deus no céu é antigo (cf. 
Gên 11,5; 18,21; 28,12; Ex 19,11; Dt 4,36; Sl 2,4), porém emerge 
com nitidez —- e com todo o peso de transcendência e universa- 


tMartin Buber afasta as concepções de Deus que escondem estas localizações na 
arca é no templo e vê aqui “a expressão clássica das tensões entre co Deus livre 
da história e qa deidade agrilhoada às coisas naturais”: The grophetic Faith, Nova 
York 1960, 83. 

* “Havendo o templo exercido uma função de atração que termina na cristalização 
fe tradições diversas, compreende-se que a piedade tenha sido determinada por ele 
e haja gravitado em sua órbita”: E. Jacob, Théologie de lVancien testament, 210. 

*% Cf, o comentário de Y.-M. Congar, o. ce, 357. 


159 


lidade — no próprio momento em que o homem constrói uma 
casa, um lugar fixo, para o encontro privilegiado com Javé. A 
idéia da habitação no céu afirmar-se-ã pouco a pouco, sobretudo 
após o exilio, Por outro lado no próprio templo, o «Sancta sanc- 
torum> era um espaço vazio: Deus habita onde quer.” 

Simultaneamente a essa transcendência e universalidade que se 
esboça e se irá fixando, farão os profetas dura crítica ao culto 
puramente externo. O que acarreta uma crítica aos lugares de 
culto; a presença de Deus não está ligada a uma esirutura ma- 
terial, a um edifício de pedra e ouro. «Não mais se falará da 
arca da aliança de Javé — dirá Jeremias —, não virá à mente, 
dela ninguém se lembrará ou ocupará, jamais será reconstruída» 
(Jer 3,16). E sobre o templo: Assim diz Javé: os céus são meu 
trono e a terra o escabelo dos meus pés. Pois que casa vão 
edificar-me, ou que lugar para meu repouso, 8e minha mão tudo 
fez e é meu tudo isgo?... E em quem me vou fixar? No pobre 
e contrito que trema à minha palavra» (Is 66,1-2). A últims linha 
indica o sentido dessa crítica: a preferência de Javé pela atitude 
profunda e interior, Precisamente, na nova aliança que se anuncia, 
dirá Javé; «Dar-vos-eci um coração novo, infundir-vos-ei um es- 
pirito novo, arrancar-vos-ei da carne o coração de pedra e dar- 
vos-ei um coração de carne. Infundirei meu espírito em vós e 
farei que procedais segundo meus preceitos e observeis e prati- 
queis minhas normas» (Ex 36,26-27; cf. Jer 31,33). Deus estará, 
pois, presente no próprio coração de cada homem. 

Este anúncio atinge seu pleno cumprimento com a encarnação 
do Filho de Deus: «O Verbo fez-se carne e habitou (pôs sua 
tenda) entre nós» (Jo 1,14). Realiza-se a profecia de Natã de 
um modo que supera toda previsão. Cristo não só anuncia uma 
oração em «espirito e verdade» que não terá necessidade de tem- 
plo material (Jo 4,21-23), mas ele próprio se apresenta como o 
templo de Deus: «Destruí este templo e em três dias levantá-lo-ei» 
e João esclarece: «ele falava do templo de seu corpo» (2,19 e 21). 
E Paulo dir-nos-á: «Nele reside toda a plenitude da divindade 
corporalmente» (Col 2,9; cf. Ef 2,20-22; 1Pdr 2,4-B). Deus ma- 
nifesta-se visivelmente na humanidade de Cristo, Deus-Homem, 
comprometido irreversivelmente com a história humana. 

Cristo, templo de Deus, isto explica a insistência de Paulo em 
falar da comunidade cristã como um templo de pedras vivas, e 
de cada cristão em particular, membro dessa comunidade, como 
templo do Espirito Santo: «Não sabeis que sois templo de Deus 
e o Espírito Santo habita em vós? Se alguém destruir o templo 
de Deus, Deus destrui-lo-á; porque o templo de Deus é sagrado, 
e sois este templo» (1Cor 3,16-17); «não sabeis que vosso corpo 


“foi observado isto com regilência: cf. por exemplo G. T. Montagne, 
Teologia biblica de lo secular. Santander 1908, 17. 
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é templo do Espirito Santo que está em vós e que recebestes 
de Deus?» (1Cor 6,19).” O Espirito enviado pelo Pai e o Filho 
para levar a cabo a obra de salvação habita em cada homem, 
em homens que fazem parte de um tecido bem preciso de rela- 
ções humanas, em homens que se acham em situações históricas 
determinadas. 

Mais. Não só o cristão é templo de Deus, todo homem o é. 
O episódio de Cornélio é claro a este respeito: os judeus «ficaram 
atônitos ao ver que o dom do Espirito Santo havia sido derra- 
mado também sobre os gentios», Pedro tira a consegiiência: como 
negar o batismo «a estes que receberam o Espirito Santo como 
nós?» (At 10,45 e 47; cf. 11,16-18 e 15,8). Por isso a todo ho- 
mem é possível aplicar, de um modo ou de outro, a frase de 
Cristo: «Se alguém me ama guardará minha palavra, e meu Pai 
amá-lo-á e viremos a ele e nele estabeleceremos morada» (Jo 
14,23). «Muitos são invisivelmente o templo», diz Congar, inspi- 
rando-se na conhecida expressão de Agostinho de Hipona: «Mui- 
tos parecem estar dentro e estão fora, e outros parecem estar 
fora, quando na realidade estão dentro».”" Em definitivo, só 
Deus «conhece os que são seus» (2Tim 2,19). 

Estamos aqui, por conseguinte, ante um duplo processo, De 
um lado, hã universalização da presença de Deus: de localizada 
e ligada a um povo particular hã uma paulatina extensão a 
todos os povos da terra (Am 9,7; Is 41,1-7; 45,20-25; 51,4; 
livro de Jonas). De outro lado, há interiorização, ou melhor, 
integralidade dessa presença: de uma habitação em lugares de 
culto passa-se a uma presença no coração da história humana, 
presença que abrange todo o homem. Cristo é o ponto de con- 
vergência de ambos os processos. Nele, em sua singularidade 
pessoal, o particular é superado e o universal faz-se concreto. 
Nele, em sua encarnação, o pessoal e interior faz-se visível. Daí 
por diante, será esse, de um modo ou doutro, o caso de todo homem. 

Aqui não há, tampouco, sublinhemo-lo para. terminar, um pro- 
cesso de «espiritualização». O Deus feito carne, o Deus presente 
em todos e em cada um dos homens não é mais «espiritual» do 
que o Deus presente no monte, no templo. E' até mais «material», 
não está menos empenhado na história humana; pelo contrário, 
é maior seu compromisso com a realização de sua paz e de sua 
justiça no meio dos homens. Não é mais «espiritual», porém 
mais próximo e, ao mesmo tempo, mais universal, mais visível 
e, simultaneamente, mais interior. 


“O “corpo” (soma) na apocalíptica judaica significa toda a pessoas enquanto tem 
existência corpórea num mundo histórico de relações interpessoais. O corpo é justa- 
mente a condição de possibilidade dessas relações. Doravante, nesse m será 
celeurado o verdadeiro culto (cf. Rom 12,1), Cf. A. Grabner-Haider, Zur 
Kultkritik im Neuen Testament; Diakonia 4 (1969) 138146, e H. Miúhlen, L'Esprit 
dans léplise I, Paris 1969, 169.173, 

*Y,M. Congar, o ec, 21 
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“Desde que Deus se fez homem, a humanidade, cada homem, 
a história, é o templo vivo de Deus vivo. Não mais existe 0 «pro- 
fano», o que está fora do templo. 


IH. A CONVERSÃO AO PRÓXIMO 


Os modos de presença de Deus condicionam as formas de nosso 
encontro com ele. Se a humanidade, se cada homem é o templo 
vivo de Deus, encontramos a Deus no encontro com os homens, 
no compromisso com o devir histórico da humanidade. 


1. Conhecer a Deus é praticar a justiça 
O Antigo Testamento é claro sobre a estreita relação existente 
entre Deus e o próximo. Essa relação é o próprio do Deus da 
Bíblia. Desprezar o próximo (Prov 14,21), explorar o operário 
humilde e pobre, não pagar em tempo o salário é ofender a Deus; 


Não explorarás o operário humilde e pobre, quer seja um de teus 
irmãos quer seja um forasteiro que reside dentro de tuas portas. Dar- 
lhe-ás cada dia o seu salário, sem deixar que o sol se ponha sobre esta 
divida, porque é pobre e para viver necessita de seu salário. Assim 
não apelará as Javé contra tl, e não te carregarás com um pecado 
(Dt 24,14-15; ct. Ex 22,21-23). 


Explica-se isto porque «quem burla um pobre ultraja a seu 
Criador» (Prov 17,5). 

Inversamente, conhecer, ou seja amar, a Javé é fazer justiça 
ao pobre e humilhado. Ao anunciar a nova aliança, depois de 
afirmar que Javé escreverá sua lei nos corações, dirá Jeremias: 
«Já não terão que se instruir mutuamente, O próximo ao irmão, 
dizendo-se um ao outro: conheçam a Javé, pois todos me conhe- 
cerão» (31,34). Jeremias, porém, nos previne com clareza em 
que consiste conhecer a Javé: «Ai do que edifica sua casa sem a 
justiça e seus aposentos sem O direito, e que obriga a trabalhar 
de graça o seu próximo e não lhe paga O salário! E que diz: 
vou edificar uma casa espaçosa e salões ventilados, com largas 
janelas e revestimentos de cedro e pinturas de vermelho. Serás 
acaso rei por tua paixão pelo cedro? Teu pai não comia e bebia, 
praticando a justiça e o direito e tudo lhe ia bem? Não é isto 
conhecer-me? oráculo de Javé» (22,13-16). Onde há justiça e 
direito, hã conhecimento de Javé; faltando aqueles, este estará 
ausente: «não existe fidelidade nem amor, nem conhecimento de 
Deus nesta terra, senão perjúrio e mentira, assassínio e roubo, 
adultério e violência, sangue e mais sangue» (Os 4,1-2: cf. Is 1). 
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Conhecer a Javé, o que em linguagem biblica quer dizer amar 
w Javé, é estabelecer relações justas entre os homens, é reconhe- 
evr o direito dos pobres. Através da justiça inter-humana é que 
mm conhece o Deus da revelação bíblica. Quando esta não existe, 
fius é ignorado, está ausente. «Deus está em toda parte», diz 
» enra ao sacristão do romance de J. M. Arguedas, Todos os 
mangues. E o sacristão, que não sabe metafísica mas conhece de 
jumtiça e opressão, replica com certeira intuição biblica: «Existia 
Dous no peito dos que rasgaram à corpo do inocente mestre Bel- 
lido” Deus está no corpo dos engenheiros que estão matando 
«A Esmeralda»? da autoridade que roubou de seus donos esse 
milharal...?> Pela mesma razão afirma-se em Medellin: «Lá 
onde se encontram injustas desigualdades sociais, políticas, eco- 
nômicas e culturais, hã uma rejeição do dom da paz do Senhor; 
muis ainda, uma rejeição do próprio Senhor» (Documento de Paz). 


Em compensação, se se faz justiça, se não se oprime o foras- 
teiro, o órfão e a viúva, «então estarei convosco neste lugar, 
nn terra que dei a vossos pais para sempre» (Jer 7,7). * Esta 
presença de Javé é ativa, ele é quem «faz justiça aos oprimidos, 
dh o pão aos famintos, Javé liberta os cativos, Jave abre os 
olhos aos cegos, Javé endireita os prostrados, Javé protege o 
forasteiro, sustenta a viúva e o órfão. Javé ama os justos, mas 
embaraca o caminho dos ímpios». Assim creina Javé para sempre» 
(Sl 146.7-10). 


Tsse encontro com Deus nos gestos concretos para com os ou- 
lros, em particular os pobres, é tão profundo e rico que, partindo 
dele, farão os profetas critica, sempre válida, a fodo culto pura- 
mente exterior. Crítica que é apenas outra face da que se fazia 
n partir da transcendência e universalidade de Javé. «Que me 
interessa a mim o vosso sacrifício? diz Javé. Estou farto de 
halocaustos de carneiros... não continueis a trazer-me ablação 
va: ême detestável o fumo do incenso... Ainda que multipliqueis 
súplicas não ouço, vossas mãos estão cheias de sangue... deixai 
de fazer o mal, aprendei a fazer o bem, buscai a justiça, dal seus 
direitos ao oprimido, fazei justiça ao órfão, defendei a viúva» 
(Is 1,10-17). Ama-se a Deus no amor ao próximo: «Não será 
antes este o jejum que eu quero? — oráculo do Senhor Javé —: 
desatar os laços da maldade, desfazer as correias do jugo, dar 
liberdade aos oprimidos e arrancar todo jugo. Não será partir 
teu pão ao faminto, e receber em tua casa os pobres sem lar? 
que cubras o desnudo que encontrares e não te apartes de teu 
semelhante?» (Is 58,6-7). Só assim estará Deus conosco, ouvirá 
nossa prece e ser-lhe-emos agradáveis (Is 58,9-11). Justiça e 


Cf. sobre este tema o excelente estudo de S. Mowinckel, Die Erkenntnis 
Gottes bei den alttestumentlichen Propheten. Oslo 1941. 
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não sacrifícios, renovando o laço que une o conhecimento de Deus 
e a justiça inter-humana. Dir-nos-á Oséias que Javé quer co- 
nhecimento e não holocaustos: «Que farei de ti, Efraim? que 
farei de ti, Judá? vossa compaixão é como nuvem da manhã, 
como orvalho matinal que passa! Por isso é que os tratei dura- 
mente pelos profetas, matei-os pelas palavras de minha boca. 
Porque eu quero compaixão, não sacrifício; conhecimento de Deus 
mais que holocaustos» (6,4-6). Com-padecer, sofrer com o opri- 
mido, compartilhar seu destino, isso é conhecer a Deus. 


Embora o próximo, nos textos citados, seja essencialmente um 
membro da própria comunidade judaica, a aparição neles do fo- 
rasteiro que, junto com a viúva e o órfão, constituem uma tri- 
logia clássica, significa um esforço para transpor esses limites. * 
Contudo, o laço entre o próximo e Deus sofre um abalo, apro- 
funda-se e universaliza-se com a encarnação do Verbo. O célebre 
texto, tantas vezes citado nos últimos anos, de Mateus 25,31-45, 
é o melhor testemunho desse duplo processo. 


2. Cristo no próximo 


A parábola do juízo final,”, que conclui o discurso escatológico 
de Mateus, parece resumir, para muitos, o essencial da mensagem 
evangélica.” Alarmam-se os exegetas com o uso que faz desse 
texto grande número de teólogos e com as consegiiências que se 
começou a tirar para a vida cristã. Apareceram recentemente 
alguns estudos que, sem entrar no fundo do debate, procuram 
tomar em conta esta nova problemática. * Muitos fatores inter- 
vêm na revalorização desse texto. Há nele um terreno fecundo 
de investigação para exegetas e teólogos. 


J. €. Ingelaere, autor do mais extenso e minucioso dos trabalhos 
mencionados na nota precedente, observa que esta perícope le- 
vanta duas questões fundamentais: quais são as nações Julgadas 
pelo Filho do homem? e quem são os «irmãos mais pequenos» 
do Filho do homem? Em função destas interrogações, distingue 


RCt. K Hruby? L'omour du prochain dans le pensée julve: NRT (1989) 4835-516. 
1 Falamos de “parábola” seguindo o uso corrente; porém, como se notou, o texto 
de referência é de dificil ciassilicação. Um mal-entendido, devido ao contexto, levou 
a qualificar de parábola esta visão escatológica: cf. Th. Preiíss, La vie en Christ. 


Neuchatel 1951, 7. 

s R. Mehl, para certos teólogos "o sumário do evangelho é Mateus 25, 
3145": La catholicité de i'église: RHPR (1968) 369. E' o que pensa, com efeito, um 
exegeta como W. Trilling, que escreve: “este fragmento é um compêndio da doutrina 
e da reclamação de todo o evangelho em viste de um Juízo”: El evangelio segun 
sen Mateo II. Barcelona 1970, 290. O grifo é do autor. E' conhecido o posto central 
deste texto nas reflexões de John A. T. Robinson, Sincero pera con Dios. 
Barcelona 1967, 104. 

Cf. J. Winandy, La scêne du jugement dernier: SE (1966) 170-188, Lamar 
Cope, Mt 25,31-45 “The sheep and the goals” reinterpreted: Novum Testamentum 
(1960) 3244; J. C. Ingelaere, La porabole du jugement dernier (Mt 259145): 
RHPR 1 (197%) 23-50. 
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Ingelaere as três linhas de interpretação desse texto aparecidas 
até o momento: julgamento para todos os homens — cristãos e 
não-cristãos — segundo o amor do próximo, particularmente do 
mais necessitado; outros vêem aqui, antes, um julgamento para 
og cristãos em função de seu comportamento para com os mem- 
bros mais desfavorecidos da própria comunidade (Orígenes, Lu- 
tero), e, finalmente, pensa uma minoria que estamos diante de 
tum julgamento para os pagãos baseado em sua atitude para com 
os cristãos, O autor opta nitidamente pela terceira interpretação. 
E' um estudo cuidadoso e bem documentado, porém pouco con- 
vincente. As duas restrições feitas por esta exegese, se resolvem 
facilmente algumas questões menores (por exemplo, a ignorância 
de Cristo que parece encerrar a pergunta: quando te demos de 
cumer, etc.?), vão contra o sentido óbvio do texto e do contexto, 
que sublinham a universalidade do juízo e o caráter central e 
universal da caridade.” Trata-se, na realidade, de reviver velha 
tese da H. J. Holtzmann,” apenas mencionado por Ingelaere, 
e que M.-J. Lagrange, apoiado em Loisy, Wiss e Wellhausen, qua- 
lificava de «estranho contra-senso».” A maioria dos exegetas opta 
pelo que Ingelaere considera a primeira interpretação. A expres- 
são henoquiana «todas as nações» (v. 32), considerada como 
tendo «um sentido claramente universals,” abrange, segundo H, 
Miúhlen, «não os pagãos, distintos dos judeus ou dos cristãos, 
mas efetivamente todos os homens: pagãos, judeus e cristãos». ” 
Hã também, por outro lado, amplo consenso sobre a universali- 
dade do conteúdo da expressão: «os menores dentre os meus 
irmãos» (v. 40). Assim são designados «todos os necessitados, 
quaisquer que sejam e não somente os cristãos». ” 


“ Entre outras coisas, se fosse exata a interpretação de Inpelaere, o amor de que 
fula Mateus só poderia ser praticado por pagãos em contacto com cristãos. 

=» Die Synoptiker, Tibingen 1901. 

* Evangile selon saint Mathieu. Paris 19M1, 485. A posição de Lagrange é, quanto 
nO Mais, bastante complexa: o juízo é universal, mas o ensinamento dirige-se, antes 
de ludo, aos cristãos: “todo o mundo comparece ao juizo, mas Crista só se 
ocupa posteriormente de seus discípulos”. 

“W. Trilling. Das wahre Israel, Studien zur Thevlogie des Matthôus-Evengeliums. 
Minchen 1964, 26, Cf. do mesmo autor El evangelio segin san Mateo II, 290. 

2H. Miihlen, LEsprit dans Véglise 1, 149. Cf. também J. Schmid, Das 
Erançelium des Moaithius. Ratisbona 1952, 352s., citado por H. Mthlen, É c.. e G. 
Strecker, Der Weg der Gerechtigkeit. Untersuchung zur Theologie des Matthius. 
CWitingen 1962, 218 e 219. 

“P. Bonnard, lEvangile seton saint Mathieu. Neuchátel 1963, 367. O Filho do 
homem solidarizou-se com aqueles que têm objetivamente necessidade de ajuda, quais- 
quer que sejam, aliás, suas disposições subjetivas. Não se diz que esses famintos, 
esses estrangeiros, esses prisioneiros sejam cristãos. O Filho do homem vê seu irmão 
em todo mnecessitado.., Seu amor de pastor de Israel quer solidarizar-se com toda 
a miséria humana em sua imensidade e profundeza: Th. Preiss, La vie en Christ, 
E2; cf. também J Jeremias, Las parábolas de Jestis: Verbo Divino — Sígueme, 
Estella-Salamanca 1971, 2535; W. Trillíng, El evangetlio segin san Maleo I, 293 e 
J. Dupont, La iglesia y lu pobreza, em La iglesia del Vaticano Il 1. Barcelona 
1966, 499. 
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Nesta linha interpretativa situaremos nossa reflexão. A passa- 
gem é rica de ensinamentos. Partindo dela e na perspectiva que 
aqui nos interessa, quiséramos pôr em evidência três pontos: O 
destaque dado à comunhão e à fraternidade como o sentido iúl- 
timo da existência humana, a insistência em um amor que se dá 
em gestos concretos, acentuando a primazia do «fazer» sobre o 
simples «saber», ” e a revelação da necessária mediação humana 
para chegar ao Senhor. 


O homem é destinado à total comunhão com Deus e à mais 
completa fraternidade com os outros homens. 


Queridos, amemo-nos uns aos outros, já que o amor é de Deus, € 
todo o que ama nasceu de Deus e conhece a Deus. Quem não ama 
não conheceu a Deus, porque Deus é amor (lJo 4,7-8). 


+ 


Isso é o que Crista nos veio revelar. Salvar-se é alcançar a 
plenitude do amor, é entrar no circuito de caridade que. une 
as pessoas trinitárias; é amar como Deus ama. O caminho que 
leva a essa plenitude não pode ser outro que o do próprio amor, 
o da participação nessa caridade, o de aceitar, explicita ou impli- 
citamente, dizer com o Espirito: «4bbá, Pai» (Gál 4,6). Aceita- 
ção que é o fundamento último de toda fraternidade entre os 
homens. O pecado é a recusa ao amor, à comunhão e à frater- 
nidade, isto é, a recusa, desde agora, ao próprio sentido da exis- 
tência humana. O texto de Mateus é exigente: «Quanto deixas- 
tes de fazer a um desses mais pequeninos, também a mim 
deixastes de fazê-lo» (25,45). Abster-se de servir já é negar-se 
a amar, omitir uma ação em favgr de outro é tão culpavel como 
repelillo expressamente. Encontramos mais tarde essa mesma idéia 
em S. João. «Quem não ama permanece na morte» (lJo 3,14). 
A parábola do bom samaritano termina com a famosa inversão 
feita por Cristo à pergunta inicial. Perguntaram-lhe: «quem é 
meu próximo?» e quando tudo fazia pensar que o próximo é o 
ferido encontrado à beira do caminho, Cristo perguntou: «qual 
dos três te parece que foi o próximo daquele que caiu nas mãos 
dos salteadores?» (Lc 10,29 e 36). Próximo foi o samaritano 
que se aproximou do ferido e fê-lo seu próximo. Próximo, como 
se disse, não é aquele que encontro em meu caminho, mas aquele 
em cujo caminho me coloco. Aquele de quem me acerco e a quem 
busco ativamente. Os outros aspectos da vida cristã têm signifi- 
cação se estiverem animados pela caridade; de outro modo «ão 
simplesmente, como diz Paulo, atos vazios (cf. 1Cor 13). Por 
isso nos diz o texto de Mateus que, em definitivo, seremos jul- 
gados por nosso amor aos homens, por nossa capacidade de 


= Th. Preiss ochservou que para exprimir "fazer" (cf. vv. 40,44) Jesus deve ter 
usado o verbo aramaico 'abad, que significa ao mesmo tempo “fazer” es “servir”; 
citado por P. Bonnard, o. c., 3668. 
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criar condições fraternais de vida. Em perspectiva profética, far- 
se-à o juízo («crisis»), segundo Mateus, com base na nova ética 
que surge desse princípio universal do amor.” 


Esta caridade, porém, só existe em gestos concretos (dar de 
comer, de beber, etc.),” dá-se naturalmente no tecido das relações 
entre os homens. <A fé sem obras é estéril» (Tg 2,20). Conhecer 
à Deus é fazer a justiça: «Se sabeis que ele é justo, sabei tam- 
bém que todo o que faz a justiça nasceu dele» (IlJo 2,29). Po- 
rém a caridade não existe ao lado ou acima dos amores humanos, 
não é «o mais sublime» de que seja capaz um homem, enquanto 
graça superposta ao amor humano. A caridade é o amor de Deus 
em nós, e não existe fora de nossas possibilidades humanas de 
amar, de criar um mundo justo e fraterno, de «criar laços» como 
diz Saint-Exupéry. 


Se alguém que possui bens da terra vê seu irmão a padecer neces- 
sidade e lhe fecha o coração, como nele pode permanecer o amor de 
Deus? Filhos meus, não amemos de palavra, nem de boca, mas com 
gestos e segundo a verdade (ÍJo 3,17-18). 


Amando-nos como homem, Cristo revela-nos o amor do Pai. 
A caridade, amor de Deus aos homens, existe encarnada no amor 
humano: de pais, esposos, filhos, amigos, e leva-o à plenitude. 
O samaritano acerca-se do ferido que está à beira do caminho, 
não por um frio cumprimento de obrigação religiosa, mas porque 
«se lhe revolvem as entranhas» (é o sentido literal do verbo 
splankhnízein usado em Lc 10,33 (cf. Lc 1,78; 7,13; 15,20), por- 
que seu amor por esse homem se faz carne nele. * 


O filme «Nazarin» de L. Bufivel ilustra excelentemente o que 
tentamos expressar. A primeira leitura (que em geral coincide 
com a primeira visão...) estamos, e somos convidados a iden- 
tificar-nos com ele, diante de um sacerdote evangélico, pobre e 
contrário à ordem eclesiástica estabelecida. Entregue inteiramente, 
por amor de Deus, à prática do bem, Nazarin parece descobrir aos 
poucos a inutilidade e o malogro da caridade. E em dado mo- 
mento faz-se luz em seu espirito: o amor a Deus é uma ilusão, 
só conta o amor ao homem, A enigmática sequência final subli- 
nharia esta revelação do homem livre de enganosas mediações 
religiosas. Parece claro o esquema, e por isso pôde ser citado 


” Falou-se, por isso, em “profecia ética”; P. Bonnard, o. €c.. 366. Desse “primado 
da exigência ética”, tira G. Strecker algumas conclusões para a eclesiologia: “São 
reunidos os eleitos de todas as nações e, sem se atender à sua pertença k comunidade, 
são julgados unicamente segundo o critério das boas obras”. Assim, pois, “Igreja é 
mundo se equiparam”, ambos “se apresentam neste ponto do tempo como dimensões 
complexas, abrangendo bons e maus e pressupondo a responsabilidade do homem 
sobre seu agir”. Isto não impede, entretanto, que “a comunidade do Senhor seja 
no mundo a representante legítima e autêntica da exigência escatológica”: Der Weg 
der Gerechtigkeit, 2B e 219. 

“Cf. Is 58,7; Jó 31,17192]; Ez 18,716. 

8 Cf. UNEC, Caridad y amor humano. Lima 1965, 


16% 


como exemplo da tendência «horizontalista» de nosso tempo.” 
No entanto, a segunda leitura revela-nos que, na verdade, jamais 
existiu a caridade de Nazarin. Tudo ele fazia «por dever». Nunca 
amou realmente com amor humano, como homem de carne e osso. 
Jamais se lhe revolveram as entranhas. Importava-lhe mais o 
ato de caridade que ele fazia, do que o homem concreto a quem 
era dirigido esse ato, Compraz-se cruelmente Bufiuel em nos 
mostrar as desastrosas consegiiências de tais gestos de caridade, 
bem como a indiferença de Nazarin com referência a elas. Na- 
zarin passa por este mundo como se não estivesse nele (o ator 
que o representa acentua muito bem esta atitude «recitando» 
seu papel). Por outro lado, opõe Buiiuel, sutil mas persistente- 
mente, a caridade de Nazarin ao amor humano cheio de vitalidade 
de outros personagens, e mostra que tudo o que Nazarin é capaz 
de fazer por amor de Deus, os demais o são por amor do homem 
(por exemplo, a sequência do povo atacado pela cólera). Essa 
indiferença e esta oposição é reveladora: a caridade de Nazarin 
é alheia ao amor humano. E' uma caridade desencarnada e por 
isso, inexistente. Então? substituição do amor a Deus pelo «sim- 
ples» amor humano? Não. Desqualificação de uma pretensa ca- 
ridade situada acima do verdadeiro amor aos homens. Por isso 
é que, seja ou não intenção do realizador, Nazarin está em bom 
caminho: só encontrará o autêntico amor a Deus por uma apro- 
ximação real e concreta aos homens. ”* Ao Deus de que dão tea- 
temunho «cristãos» como Nazarin, dirige-se a dolorosa interpela- 
ção do verso de César Vallejo: «Deus meu, se houveras sido ho- 
mem, hoje saberias ser Deus>.” A lição de Bufuel (esse «ateu 
pela graça de Deus», como o disse ele próprio) é paradoxal po- 
rém fecunda: não há, em definitivo, nada mais «horizontalista» 
do que uma caridade sem calor, sem sabor humano. 


Isto nos leva à terceira idéia que queríamos sublinhar a pro- 
pósito do texto de Mateus: a mediação humana para chegar a 
Deus. º Não basta, com efeito, dizer que o amor de Deus é inge- 
parávei do amor do próximo. E' necessário afirmar ainda que o 
amor de Deus se exprime iniludivelmente no amor ao próximo. ” 
Mais ainda. Ama-se a Deus no próximo: «Se alguém diz: eu 
amo a Deus, e aborrece a seu irmão, é um mentiroso; pois quem 
não ama a seu irmão a quem vê não pode amar a Deus a quem 


PT-M. Congar, Situación y tareas de la teologia hoy. Sígueme, Salamanca 
1970, B3. 

“Será essa a perspectiva aberta pela seqliência final? Nazarín, no meio ds ruas, 
levando nas mãos a prova material de um ato de amor humano e desinteressado, 
retoma o caminho, recomeça sus vida? E' impossível não versar na última cena 
do filme de Fellini, .is noites de Cabtria. 

” "Os dados eternos” em Los heraldos negros. 

“Esta história humana é pois a única maneira de chegar a Deus”: E. Schille 

ceckz, Lu mucva imaçes de Dios, la secularización y el futuro dei e en 
em Dios, futuro dei hombre. Síguems, Salamanca “1971, 181-221. 
mCrt. j Alfaro, Hacia una teologia del progreso humano. Barcelona 1969, 114. 
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não vê» (IlJo 4,20). Amar o irmão, a todo homem, é uma me- 
diação necessária e inesquecível do amor a Deus, é amar a Deus: 
«a mim q fizeram... a mim o negaram». Em sua profunda ho- 
milia de encerramento do concílio, Paulo VI, partindo do texto 
de Mateus que comentamos, dizia que «para conhecer a Deus 
é necessário conhecer o homems», e regume o objetivo do concílio 
em «um enérgico e amistoso convite à humanidade de hoje a 
encontrar de novo, pela via do amor fraterno, aquele Deus 'de 
quem afastar-se é cair, a quem dirigir-se é erguer-se, em que 
permanecer é estar firmes, a quem volver é renascer, em quem 
habitar é viver'» (S. Agost., PL 32,870). “ 


J. €C. Ingelaere examina as diferentes explicações dadas a pro- 
pósito da identificação de Cristo com o próximo: a quem quali- 
fica de ordem mística e «limita-se a constatar e contemplar este 
laço misterioso entre Cristo e os pobres» (A. Durand, T. H. 
Robinson); a que vê no Filho do homem o homem ideal, o arqué- 
tipo da nova humanidade «já presente em cada indivíduo» (J. 
Hering); a que considera que o Filho do homem se identifica 
com. os homens «por um ato de substituição» (Th. Preisg); a 
que vê no Filho do homem uma «realidade coletiva» (T. W. 
Mason); finalmente hã os que crêem ver nessa identificação sim- 
ples modo de expressão destinado a fazer perceber o «alcance 
cristológico» do amor ao próximo (G. Gross). Ingelaere afasta 
uma a uma essas explicações e, de conformidade com sua tese 
que restringe «os mais pequeninos» aos cristãos, considera que o 
Senhor é representado na terra por seus discípulos (cf. Mt 10,40) 
e Cristo está presente na comunidade crista (cf. Mt 18,20). 


Esta relação — conclui o autor — é tão íntima que todo ato prati- 
cado para cora os discípulos é um ato feito em favor do Filho do ho- 
mem presente no meio deles: ela é «simpatia» no mais forte sentido 
do termo. * 


Na realidade, porém, vale esta conclusão não só para os cristãos, 
senão para todo homem que, de qualquer maneira, acolhe no 
fundo do coração a palavra do Senhor. A presença de Deus na 
humanidade, em cada homem, que se exprime, por exemplo, na 
noção de templo, anteriormente evocada, parece-nos mais fecunda 
e rica em consegiiências.” No templo é que encontramos a Deus. 


* Homilia de 7 de dezembro de 1965 em Juan XXIII y Pablo VI expiicon el 
concílio. Bilbao 1967, 322. A propósito de Miq 54, escreve A. Gelíin: “NÃo há dúvida 
de que a expressão é orientada para o amor fraterno. No Antigo DR á se 
prepara a fórmula de Gál 5,14: amando as irmãos chega-se a Deus”: La teté 
de ihomme selon Fancien testament: BUC 19 (1957) 45. 

»J. C. Ingelaere, La porabole du jugement dermier (Mt 25,31-45): RHTR 1 
(19TO) 56-59. 

“H. Miihlen explica esta identificação de Cristo com os pobres valendo-se de sua 
idéia do “grande eu”. Com esta expressão refere-se o autor ao que qutros denominam 
“personalidade corporativa”, noção ques parece desprender-se do Antigo Testamento. 
Para Múhien estamos aqui “ante a noção central da Bíblia” (L'Esprit din VÉgilse I, 
118). Ela exprime uma especial relação de solidarisgdade entre o indivíduo e a co- 
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Entenda-se porém templo de pedras vivas, homens estreitamente 
relacionados entre si, que fazem juntos a história e formam-se a 
si próprios, Deus revela-se na história, e também nela se realiza 
nosso encontro com sua palavra feita carne, Cristo não é um 
individuo privado, o laço que mantém com todos os homens dá- 
lhe um papel singular na história.” O templo de Deus é a história 
humana, o «sagrado» sai dos estreitos limites dos lugares de 
culto. ”* Encontramos o Senhor em nossos encontros com os ho- 
mens, particularmente os mais pobres, marginalizados e explo- 
rados por outros homens. Um gesto de amor para com eles é 
um gesto para Deus. 

Por isso fala Congar do «sacramento do próximo», enquanto 
realidade visível que nos revela e permite acolher o Senhor: 


Há hoje uma realidade privilegiada que serve de sinal paradoxal 
de Deus, em relação ao qual podem os homens declarar sua orientação 
profunda: é o próximo, O sacramento do próximo! ” 


O pregoeiro que grita a «sorte grande» — do verso de Vallejo 
— contém algo de Deus».” Todo homem nos oferece a «sorte 
grande»: nosso encontro com esse Deus que está no fundo, no 
mais íntimo de cada homem. *º 

O próximo não é, contudo, uma ocasião, um instrumento para 
a aproximação de Deus.“ O que há é autêntico amor ao homem 
pelo próprio homem, e não, como diz a bem intencionada porém 
ambígua e mal tratada expressão «por amor de Deus». Ambígua 
e mal tratada, porque muitos parecem interpretá-la num sentido 
que esquece que o amor de Deus se exprime em verdadeiro amor 
go homem mesmo. Só assim poderá haver real encontro com Deus. 


Ser meu gesto para o outro ao mesmo tempo gesto para Deus, 


munidade e teria três elementos: manso a pra fonte de comunidade; Db) & 
própria comunidade; c) a unidade real entre dois” (ibid. 122). A comunidades 
E realmente, recapítulada “no eu individual, que a origins o, de outro ado, à a comuni- 
dado é a * " e a “expansão” histórica desse eu individual” (ibid. IM). 
à melhor lhor expressão desta noção do “grande eu" seria o “Filho do homem” (Dan 
7,18) Mateus 25,3145 refere-se justamente no Filho do homem: Cristo RARE na 
E OR DI O OO A an ad São ro qu CAD com- 
preender fara dá cencepaso vétero-testamentária do qa eu” fibld., 143). Não há, 

. gubsti tação, mas identificação entra Cristo e o pobre. 
mCr. as a o uquoc: Cristoloçia I. El bombre Jesús. Sígueme, Sala- 
mança 1971, 284-360. 

=Cr. J. L. Segundo, Desarrollo y subdesarroilo: polas teológicos: PD 43 (1970) 


76-80. 

» Y..M. Confgar, Amplo mundo mi parroquia. Estella 1965, 173. Congar vê 
nústo o fundamento da possibilidade de salvação universal: “E' O terreno, 
dierso, do Incógnito de Deus: é els realmente encontrado, disloga-se realmente 
com ele, mas ninguém o chama Deus, não sabê O que els é” fibid.. eg). 3. Alonso 
Hernárwica estuda o “valor sacremental da história” em Teologia y desarrollo. Lima 


“Em Los heraldos negros. 

trança id dado, Levinas, Totalité et infint. Hala 1961, 
“Amar o homem Dão como um instrumento, mas como primeiro termo em 
relação ao supremo termo transcendente, princípio e razão de todo amor”; Paulo VI, 
horda da q de -Quaamiro: da L06S, ma dd DOS. 


170 


não só é verdadeiro e concreto, porém muito mais rico de signi- 
ficado e repercussões. 

Cumpre evitar, além disso, cair em caridade de tipo individua- 
lista. Como foi insistentemente observado ncs últimos anos, o pró- 
ximo não é apenas o homem tomado individualmente, é muito 
mais o homem na trama de suas coordenadas econômicas, so- 
ciais, culturais, raciais. E' igualmente a classe social explorada, 
o povo dominado, a raça marginalizada. As massas são também 
nosso próximo, como diz M.-D. Chenu.“ Isto nos leva para longe 
da linguagem privativa do encontro eu-tu. A caridade é hoje 
uma «caridade políticas, segundo a expressão de Pio XII. Com 
efeito, dar de comer ou de beber é em nossos dias um ato polí- 
tico: significa a transformação de uma sociedade estruturada em 
benefício de poucos que se apropriam da mais-valia do trabalho 
dos demais. Transformação que deve portanto jr até a mudança 
radical do embasamento dessa sociedade: a propriedade privada 
dos meios de produção. 

No encontro com os homens dá-se nosso encontro com o. Se- 
nhor, sobretudo no encontro com aqueles a quem a opressão, a 
espoliação e a alienação desfiguraram a face humana e não têm 
«aparência nem presença» e são «escória de homens» (Is 53,2-3). 
Aqueles que, marginalizados, forjaram uma verdadeira cultura, 
em cujos valores importa penetrar se se quer chegar a esses ho- 
mens.“ Por eles passa a salvação da humanidade, eles são os 
portadores do sentido da história e «os herdeiros do reino» (Tg 
25). Nossa atitude para com eles dirá se orientamos nossa exis- 
tência em conformidade com a vontade do Pai. Isto é o que 
Cristo nos revela identificando-se com o pobre no texto de Ma- 
teus. * Sobre esta base dever-se-ia construir a teologia do pró- 
ximo que ainda nos falta. * 

Cr, igualmente J. Cardonnel, Dieu et l[urgence des masses: Esprit (1968) 
6561-676: H. Assmann pensa que num mundo “que se socializa cada vêz mais somos 
chamados a retomar o primado bíblico do povo sobre o indivíduo”: Fe y promoción 
humana: PD 36 (1969) 181, 

“Cf. a este respeito, e para o caso do México e Porto Rico, os trabalhos de 
Oscar Lewis, Pive fomílies: Mexican Case Studies in the Cullure of poverty. 
Nova York 1959: e La vida. Nova York 1969. Cf. também os estudos de P. Freire. 

“ E" conhecida esta poesta de León Felípe, da qual muito gostava “Che” Guevara 


e cuja cópia foi encontrada entre seus papéis, razão de lhe ter sido atribuída por 
alguns a autoria dela: 
“Amo-te, Cristo, 
não porque baixaste de uma estrela, 
e sim porque descobriste 
que o homem tem sangue, 
lágrimas 
aflições 
chaves 
ferramentas 
para abrir as portas cerradas da luz. 
Sim! tu nos ensinaste que o homem é Deus... 
um pobre Deus crucificado como tu 
e aquele que está h tus esquerda no Gólgota 
o mau ladrão 
também é Deus!” 
“ct, J M González Ruiz Pobreza evangélico y promoción humana. Bar- 
celona 1966, 87. 
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IH. UMA ESPIRITUALIDADE DA LIBERTAÇÃO 


Situar-se na perspectiva do reino é participar da luta pela liber- 
tação dos homens oprimidos por outros homens. Isto é o que 
começaram a viver muitos cristãos, ao comprometer-se com o 
processo revolucionário latino-americano. Se esta opção parece 
afastá-los da comunidade cristã, é porque muitos nela, empenhados 
em domesticar a boa-nova, olham-nos como membros díscolos e 
mesmo perigosos. Se nem sempre sabem expressar em termos apro- 
priados as profundas motivações de seu compromisso, é porque 
a teologia que receberam — e partilham com outros cristãos — 
não criou as categorias para traduzir essa opção que procura 
situar-se de forma criadora em face das novas exigências do 
evangelho e do povo espoliado e oprimido deste subcontinente. 
Mas em seus compromissos e mesmo em suas tentativas de expli- 
cação há mais inteligência da fé, mais fé, mais fidelidade ao 
Senhor que na doutrina (como preferem chamá-la) «ortodoxa» 
dos círculos cristãos bem pensantes.” Doutrina pontilhada de me- 
didas de autoridade e tornada pública graças aos grandes meios 
de comunicação social, tão estática e desvitalizada que nem se- 
quer tem força para se afastar do evangelho. O evangelho é que 
a abandona. 


Não são porém suficientes as categorias teológicas. E' neces- 
sária uma atitude vital, global e sintética, que informe a totali- 
dade e o pormenor de nossa vida. Uma «espiritualidade». * A 
espiritualidade, no sentido estrito e profundo do termo, é o do- 
mínio do Espírito. Se «a verdade nos há de fazer livres» (Jo 8,32), 
o Espírito é que «nos conduzirá à verdade completa» (Jo 16,3), 
nos levará à liberdade plena. À libertação de tudo o que nos 
impede de realizar-nos como homens e filhos de Deus, e à liber- 
dade para amar e entrar em comunhão com Deus e com os demais. 
Levar-nos-á pelo caminho da libertação, pois «onde está o Espí- 
rito do Senhor, aí estã a liberdade» (2Cor 3 dT). 


Uma espiritualidade é uma forma concreta, movida pelo Espí- 
rito, de viver o evangelho. Maneira precisa de viver «diante do 
Senhor» em solidariedade com todos og homens, «com o Senhor» 
e diante dos homens. Ela surge de uma experiência espiritual 


ip a Porã E est desentranhar 
por certas s orços por 
o que, no contexto latino-americano, dis ao homem as palavra É 
aa E RIR ÃO Dé ooonniddaçãs US vara. TroparENERiIaO “<im M 
tação”: Definiciôn e indefiniciim de sega en politica: Mensaje (agosto 1970) 375. 
Cf. a tentativa de A. Paalli, Didioço de Bberación. Alres 1970. O poeta 
nos um conjunto ão profundos Salmos (Buenos Aires 1969), 
que buscam e cantam s libertação das formas modernas da opressão e ds exploração 
Su porosa: poni comam: cr. também ns interessantes considerações de G. Arroyo 


"comunidades rebeldes”; Rebeldia cristiana y compromiso comunitario: 
ir 1687 (1068) 78-85. 
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intensa, depois tematizada e testemunhada. Essa experiência, em 
função de um compromisso com o processo de libertação, começa 
a ser feita por alguns cristãos. As experiências de gerações an- 
teriores lá estão para assegurá-la, mas também, sobretudo hoje, 
para fazer-lhe ver a necessidade de percorrer caminho inédito. Ao 
hoje da história e do evangelho corresponde um presente da 
experiência espiritual que não pode ser escamoteado. Espirituali- 
dade significa reordenação dos grandes eixos da vida cristã em 
função desse presente, A novidade está na gintese que opera, 
em provocar o aprofundamento de certos temas, em fazer vir à 
tona aspectos desconhecidos ou olvidados e, sobretudo, na forma 
como tudo isso se converteu em vida, oração, compromisso, gesto. 

A verdade é que um cristianismo, vivido no compromisso com 
o processo libertador, apresenta problemas próprios que não se 
podem descurar e encontra escolhos que importa superar. Para 
muitos, o encontro com o Senhor, nessas condições, pode desa- 
parecer em benefício do que ele próprio suscita e alimenta: q 
amor do homem. Amor que desconhecerá, então, toda a plenitude 
que encerra. E' real a dificuldade, porém as pistas de solução 
devem nascer no âmago mesmo do problema. De outro modo, 
será um remendo a mais, um novo impasse. Esse é o desafio 
que enfrenta uma espiritualidade da libertação. Lá onde a opres- 
são e a libertação do homem parecem esquecer a Deus — um 
Deus peneirado por nossa própria e grande indiferença ante essas 
questões — deve brotar a fé e a esperança naquele que vem 
arrancar pela raiz a injustiça e trazer, de forma irreversível, a 
libertação total. Trata-se de uma espiritualidade que cuse fincar 
suas raizes no solo constituído pela situação de opressão-liber- 
tação. 

Uma espiritualidade da libertação estará centrada na conversão 
ao próximo, ao homem oprimido, à classe social espoliada, à 
raça desprezada, ao pais dominado. Nossa conversão ao Senhor 
passa por esse processo, A conversão evangélica é, com efeito, 
a pedra de toque de toda espiritualidade. Conversão significa 
radical transformação de nós mesmos, significa pensar, sentir e 
viver como Cristo presente no homem despojado e alienado. Con- 
verter-se é comprometer-se com o processo de libertação dos po- 
bres e explorados, comprometer-se lúcida, realíistica e concreta- 
mente. Não só com generosidade, mas também com análise de 
situação e com estratégia de ação. Converter-se é saber e experi- 
mentar que, contrariamente às leis do mundo da fisica, só estamos 
de pé segundo o evangelho quando nosso centro de gravidade 
passa fora de nós. 

A conversão é um processo permanente em que muitas vezes 
os impasses a que chegamos nos levam a voltar sobre o caminho 
percorrido e começar novamente. De nossa disponibilidade para 
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fazê-lo, de nossa infância espiritual depende a fecundidade de 
nossa conversão. Toda conversão implica ruptura; querê-la sem 
conflitos é enganar-se e enganar os outros: «Aquele que quer a 
seu pai ou a sua mãa mais que a mim não é digno de mim». 
Não se trata, porém, de atitude intimista e retraída; nosso pro- 
cesso de conversão é condicionado pelo meio sócio-econômico, po- 
lítico, cultural, humano, em que se desenvolve. Sem mudança nes- 
sas estruturas não há autêntica conversão. Trata-se de ruptura 
com nossas categorias mentais, com a forma de nos relacionar- 
mos com os outros, com nosso modo de nos identificarmos com o 
Senhor, com nosso meio cultural, nossa classe social, isto é, com 
tudo aquílo que conote solidariedade real e profunda com os que 
sofrem uma situação de injustiça e miséria. Só assim, e não em 
pretensas atitudes puramente interiores e espirituais, surgirá o 
«homem novos dentre os escombros do «velho homem». 


O cristão não se converteu suficientemente ao próximo, à jus- 
tiça social, à história como também não percebeu, com a desejada 
clareza, que conhecer a Deus é viver a justiça. Ainda não vive 
em um so gesto com Deus e com cos homens. Não se situa em 
Cristo sem pretender evadir-se da história humana concreta, Fal- 
ta-lhe percorrer o caminho que o leve a buscar efetivamente a 
paz do Senhor no âmago da luta social. 


Uma espiritualidade da libertação deve estar impregnada de vi- 
vência de gratuidade. A comunhão com o Senhor e com todos os 
homens é, antes de tudo, um dom. Dai a universalidade e a radi- 
calidade da libertação trazida por ele. Um dom que, longe de ser 
um chamado à passividade, exige uma atitude vigilante. E' um 
dos temas bíblicos mais constantes: o encontro com o Senhor su- 
põe atenção, disposição ativa, trabalho, fidelidade à sua vontade, 
frutificação dos talentos recebidos. Saber, porém, que na raiz de 
nossa existência pessoal e comunitária se acha o dom da autoco- 
municação de Deus, a graça de sua amizade, enche de gratuidade 
a nossa vida. Faz-nos ver como um dom nossos encontros com 
outros homens, nossos afetos, tudo o que nos acontece, Só se ama 
autenticamente quando há entrega gratuita, não condicionada, não 
coagida. Só o amor gratuito vai até a raiz de nós mesmos e faz 
aí brotar o verdadeiro amor. 


A oração é uma experiência de gratuidade. Esse ato «ocioso», 
esse tempo «desperdiçado» lembra-nos que o Senhor sobrepassa as 
categorias do útil e do inútil.* Deus não é deste mundo. A gratui- 
dade de seu dom, criadora de necessidades profundas, liberta-nos 
de toda alienação religiosa e mesmo de toda alienação. O cristão 
comprometido no processo revolucionário latino-americano precisa 
encontrar os caminhos de uma oração autêntica e não evasiva. Não 


“Cr. J. M. Gonzáles Ruiz, Dios es gratuito, pero no superfluo. Madri 1970. 
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se pode negar que a este respeito hã uma crise e facilmente nos 
metemos em becos sem saída.” Muitos são os que com nostalgia 
e no «exílio», evocando anos passados de suas vidas, podem dizer 
com o salmista: «Lembro-me e minha alma derrama-se dentro de 
mim, quando ia à tenda admirável, à casa de Deus, entre gritos 
de júbilo e de louvor e a multidão festiva» (Sl 42,5). Não se trata 
porém de voltar atrás; novas experiências, novas exigências torna- 
ram intransitáveis alguns caminhos familiares e tranqiilizadores e 
forçaram itinerários em que esperamos seja possível dizer um dia 
ao Senhor com Jó: «Eu te conhecia apenas de oitiva, mas agora 
te viram os meus olhos» (42,5). O único Deus crível, diria com 
razão Bonhoeffer, é o Deus dos místicos. Mas não é um Deus sem 
relação com a história humana, Pelo contrário. Se é verdade, como 
lembrávamos com insistência no parágrafo anterior, que é necessário 
passar pelo homem para chegar a Deus, é igualmente certo que a 
«passagem» para esse Deus gratuito me despoja, me desnuda, uni- 
versaliza e torna gratuito meu amor aos demais. Ambos os movi- 
mentos exigem-se dialeticamente e convergem numa síntese, Esta 
Se dá em Cristo, no Deus-homem encontramos Deus e o homem. 
Em Cristo dã o homem uma face humana a Deus e Deus dá uma 
face divina ao homem.” Só assim poderemos compreender que à 
«união com o Senhor», proclamada por toda espiritualidade, não 
é uma separação do homem: para chegar a essa união urge passar 
por este; por sua vez, ela me faz encontrar mais plenamente o 
homem. Não se procura, com isso, «equilibrar» o que foi dito ante- 
riormente, mas aprofundá-lo e vê-lo em toda a sua significação. 

Essa conversão ao próximo, e nele ao Senhor, essa gratuidade 
que me permite encontrar com plenitude os demais, esse único en- 
contro criador da comunhão dos homens entre si e com Deus, é 
a fonte da alegria cristã. Alegria que nasce do dom já recebido e 
entretanto esperado, e que se exprime no presente, apesar da du- 
reza e das tensões da luta pela construção de uma sociedade justa. 
Todo anúncio profético da libertação total vem acompanhado de 
um convite à participação no júbilo escatológico: «E será Jeru- 
salém minha alegria, e meu povo, meu regozijo» (Is 65,19). Ale- 
gria que deve encher nossa existência, tornando-nos atentos ao 
dom da libertação integral do homem e da história, como ao por- 
menor de nossa vida e da dos outros. 

Esse regozijo não deve arrefecer nogso compromisso pelo homem 
que vive num mundo de injustiça, nem tem por onde nos levar 
à conciliação fácil e de baixo preço. Pelo contrário. Nossa alegria 
é pascal, garantida pelo Espirito (Gál 5,22; 1Tim 1,6; Rom 14,17), 


» Foi isto lucidamente assinalado no documento de Pastoral de élites em Medelin, 
126. 

* Se Vallejo tinha razão so dizer: “Deus meu, se tivesses sido homem, hoje saberias 
ser Deus”, poderia igualmente afirmar-se; “Se” td sido Deus, hoje saberias ser 
homem”, 
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passa pelo conflito com os grandes deste mundo e pela cruz para 
chegar à vida. Por isso celebramo-la no presente recordando a pás- 
coa do Senhor. Recordar a Cristo é crer nele. E essa celebração 
é uma festa (Apc 19,7)." Uma festa da comunidade cristã, da- 
queles que confessam explicitamente a Cristo como Senhor da 
história, como libertador dos oprimidos. Essa comunidade foi cha- 
mada pequenino templo por oposição ao grande templo da his- 
tória humana.” Sem apoio do comunitário não é possível o sur- 
gimento nem a vivência de uma nova espiritualidade. 

O Magnificat poderia exprimir muito bem esta espiritualidade 
da libertação. Texto de ação de graças pelos dons do Senhor, 
exprime humildemente a alegria de se saber amado por ele: «Exulta 
de júbilo o meu espírito em Deus meu salvador, porque olhou 
para a humildade de seu servo... porque fez em mim maravilhas 
o Poderoso» (Lc 1,47-49). Mas ao mesmo tempo é um dos textos 
de maior conteúdo libertador e político do Novo Testamento. 
Essa ação de graças e essa alegria estão estreitamente ligadas 
à ação de Deus libertando os oprimidos e humilhando os pode- 
rosos: «Derribou os poderosos de seus tronos e exaltou og hu- 
mildes, Encheu de bens os famintos e despediu os ricos vazios» 
(52-03). O futuro da história está na linha do pobre e do espo- 
liado. A libertação autêntica será obra do próprio oprimido; nele 
o Senhor salva a história. A espiritualidade da libertação terá 
como ponto de partida a espiritualidade dos 'anawim.* 


Mais do que teologias, os testemunhos vividos é que assinalarão 
e já estão assinalando o rumo de uma espiritualidade da liberta- 
ção. Nessa tarefa está empenhada, na América Latina, a que 
denominávamos, páginas atrás, «primeira geração cristã». 


E Ct. as excelentes considerações de H. Cox, A Festa dos Foltões, Vozes, Petró- 
polis, 1974. 

sConrado Eggers Lan, Cristianismo y nueva ideologia. Buenos Aires 1968. 
47-48, citado por J. L. Segundo, Desarrollo y subdesarrolio: polos teológicos: 
PD 45 (IND) 78. 

“Cr. infra, capitulo 13. “Além disso —- diz a Mensagem dos bispos do terceiro 
mundo -—- devem os cristãos e seus pastores reconhecer a mão do Todo-poderoso 
nos acontecimentos que periodicamente depõem os paderosos de seus tronos e exaltam 
os humildes, despedem os ricos com as mãos vazias e ssciam os famintos”: Signos, 22. 


176 


11 
ESCATOLOGIA E POLÍTICA 


O compromisso pela criação de uma sociedade justa, e enfim por 
um homem novo, supõe confiança no futuro. E' uma ação aberta 
para o que virá. Que significa esta novidade à luz da fé? 


Sublinha-se com frequência o traço do homem contemporâneo 
que consiste em viver em função do amanhã, orientado para o 
porvir, fascinado pelo que ainda não é, A situação espiritual do 
homem de hoje é cada vez mais determinada pela imagem do 
homem de amanha. À consciência que de si mesmo tem o homem 
é feita em grande parte da consciência de que há de superar o 
que existe atualmente e já está entrando em nova era,* em um 
mundo «em segunda potência», feito por mão de homem.* Esta- 
mos na expectativa de uma epifania do homem, de uma «antro- 
pofania». A história já não é -- como para os gregos — «anam- 
negis», recordação, E' projeção para o futuro. O mundo contem- 
porâneo é um mundo de possibilidades latentes, de expectativas. 
A história parece haver apressado o passo. O confronto do pre- 
sente com o porvir torna o homem impaciente. 


Não estaremos, porém, a traçar um quadro idealizado, válido 
talvez para outras latitudes mas não para a América Latina? Não 
é exato, com efeito, tomar este esboço como descrição cabal da 
situação que se vive no subcontinente. Em grandes setores do 
povo latino-americano há uma fixação no tempo passado que os 
leva a superestimá-lo. Foi isso estudado com acerto por Paulo 
Freire. Para ele, essa é uma das notas do que chamou consciên- 
cia pré-crítica: consciência de um homem que não tomou nas 
mãos a própria vida. Tendo-se isto em vista, cumpre recordar 
que o processo revolucionário em curso — presente de uma ou 
doutra maneira — estã promovendo um homem que analisa criti- 
camente a atual situação, assume seu destino e projeta-se para 
o futuro. Esse homem que atua em função de uma nova socie- 


1Ct. o excelente artigo ds K. FRahner que data de alguns anos: Unterwe zum 
neuen Menschen: WW 16 (1961) 807-819 (reproduzido em Escritos de eolog Y 157- 
177). E mais recentemente, H. Cox, On not leaving to ths sake, 91-150. 

2K. Rahner, La nouvelle terre, em FEcrtts théolopiques X. Bruges, 1970, 113. 
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dade por construir é, na América Latina, mais uma linha de 
força que uma realidade já adquirida e generalizada. Mas linha 
de força que se afirma cada vez mais: profunda aspiração à cria- 
ção de um homem novo anima o processo de libertação que se 
vive no subcontinente.” Criação difícil que terá de superar situa- 
ções conflituosas' e antagonismos; por isso aponta com razão 
Medellin: «estamos no limiar de uma nova época histórica de 
nosso continente, cheia de anelo de emancipação total, de liber- 
tação de toda servidão, de maturação pessoal e integração cole- 
tiva. Percebemos aqui os prenúncios na dolorosa gestação de nova 
civilização». * 

Estamos, pois, na América Latina ante uma situação complexa 
que não permite aceitar nem repelir sem mais esta projeção ao 
futuro que anotâvamos como traço do homem contemporâneo, mas 
que nos leva a reconhecer a existência de outras realidades, de 
uma situação de transição, e a mostrar que tal projeção ocorre, 
antes de tudo, pela participação na construção de uma sociedade 
justa, Aprofundando o assunto, tem-se a impressão de que são 
muitos, nos países desenvolvidos, os que não vivem com intensi- 
dade, em matéria política, essa característica considerada típica 
do homem atual, aferrados como estão — a leste e a oeste — 
não ao passado, mas a um presente de opulência que tentam 
conservar e defender a todo custo. 


Estamos aqui, na realidade, em face de dois enfoques que ja 
encontráramos anteriormente. Para uns, em particular entre os povos 
desenvolvidos, a abertura ao futuro é abertura à dominação da natu- 
reza pela ciência e pela técnica, sem questionar a ordem social em que 
vivem. Para outros, mormente em meio aos povos dependentes 
e dominados, trata-se de um porvir cheio de conflitos e defron- 
tações, em que será preciso libertar-se dos poderes que mantêm 
cativos os homens, espoliadas as classes sociais. Um questiona- 
mento da ordem estabelecida é exigido dialeticamente pelo de- 
genvolvimento das forças produtivas, desenvolvimento em que, sem 
dúvida alguma, desempenham importante papel os avanços da cién- 
cia e da técnica. Mas sem esse questionamento não há autêntica 
projeção ao futuro. 

Seja como for, o recrudescimento da fermentação revolucioná- 
ria, processada em graus diversos no mundo contemporâneo, acen- 


tua e acelera essa projeção para o que virá." Tudo isso cria uma 
realidade complexa que questiona a fé cristã, A essa interrogação 
cumpre responder com a noção da escatologia como motor de uma 


Cf. supra, capitulo 6. 

*"“Introdycción”, em Medeilin, 42. 

“3. Moltmann, Gott ir der Revolution, na obra coletiva editada por E. Feil- 
R. Weth, Diskusson zur “Theologie der Revolution”, Múnchen, 1969, 65-68. 
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história orientada para o futuro.* Mas, como já tivemos ensejo 
de anotá-lo, a esta abertura da escatologia ao porvir une-se inse- 
paravelmente sua atualidade e urgência históricas. Esta noção de 
escatologia opõe-se diametralmente à que manipulavam ha mais 
de vinte anos os teólogos chamados «escatologistas», por oposi- 
ção aos «encarnacionistas», " Essa tendência escatologista expri- 
mia seu desejo de ver uma ruptura da fê cristã com os poderes 
deste mundo, mas fazia-o em base num desinteresse pelas tarefas 
terrenas e num pessimismo histórico que lhe tirava coragem para 
empreender uma grande obra, antes fazia-a presa fácil de todo 
tipo de justaposições conciliatórias. * 

A perspectiva escatológica atual venceu esses escolhos e não 
só não é evasão da história, mas tem clara e enérgica incidência 
no político, na práxis social." E' o que fidedignamente demonstram 
algumas reflexões recentes sobre a esperança, o alcance político 
da mensagem evangélica e as relações entre fé e utopia histórica. 


I DAR RAZÃO DA ESPERANÇA 


Esta nova problemática da escatologia levou a uma renovação da 
teologia da esperança, antes tão esquecida e relegada a modesto 
lugar em meio do tratado «das virtudes», em que a teologia da 
fé levava a parte do leão. «Salvos em esperança» (Rom 8,24), 
temos em nós o Espirito da promessa (Gál 3,14) que nos faz 
«transbordar de esperança» (Rom 15,13; At 26,6). O cristão é, 
antes de tudo, aquele que deve dar razão da esperança que há 
nele (1Pdr 3,15). 

Em anos passados, Gabriel Marcel já havia dado valiosa con- 
tribuição à redescoberta do papel que tem a esperança numa refle- 
xão sobre a vida cristã e sobre a existência de todo homem. Fê-lo 


* Em dessa nova situação do homem de hoje, propós Schille 
Algunas refiexiones hermenéuticas sobre la escatologia: Concillium 41 <1969) 43-58. 

"Cf. o célebro artigo de L. Malevez, Deux ithéologies catholiques de Histoire: 
Bijdragen (1949) 225-240, Ver também G. Thils, Transcendence ou incarnation. 
Ensaio sobre o conceito de cristianismo. Lovaina 1950. 

"Esta tendência agrupou-se torno da revista “Dieu Vivant”, que se publicou 
entre 1945 e 1955 e desde o seu primeiro número se propôs a apresentar “uma 
concepção escatológica do cristianismo”. Cf. sobre isso o estudo de Bernard 
Besret, Incarnation ou eschatologie. Contribution à Ibistoire du vocabulaire religieux 
contemporain qe e Paris 1964, 122-144, A propósito destas questões KR. Aubert 
apontava com e perspicácia: “Encarnação ou escatologia? Imanência ou trans- 
cendência? aos u SESI foi respondido. E com razão, E' mais fácil 
porém modificar uma ma “qua fazer desaparecer um sínal de interrogação do 

brado em que todos os elementos estejam em seu 
devido lugar. Os hoje ocupam-se na construção de tal sistema, porém 
ir Ma ia Rg ÃO a Rag ce 7 abertos”: La théologie catholique 
cu milieu du XXe siécie. Tournal-Paris 1954, 69-70, E continuam abertos. 

“Cf. supra, capitulo 9. Ver C. Dumont, De trois dimensions retrouvées en 
théviogie: eschatologie-orthoprazie-herméneutique: NRT (1970). Um dos prsasea es- 


à DolMaao elas MOMIODE O Compro Prlidso, Ennio: iai MIO OR 1. DAN EE 
a relação ge escato político, se no er, 
Eschatologie et enpagement chrétten: NRT (1955) 3-14. 
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porém em perspectiva antes pessoal e dialogal, sem pôr em relevo 
suas incidências na realidade histórica e política. ” 

Muito outro é o enfoque de Ernst Bloch. Sua obra mais im- 
portante tem por título O princípio esperança. O homem para 
Bloch e aquele que espera e sonha com o futuro; mas é uma 
esperança ativa, subversiva da ordem atual. Aceitando a afirma- 
ção de Marx de que «os filósofos se limitaram a interpretar q 
mundo de diferentes modos, quando de transformação é que se 
trata», o autor quer tomar como ponto de partida o que o mesmo 
Marx, em sua primeira tese sobre Feuerbach, considera que foi 
deixado de lado por todo materialismo: 


A falha fundamental de todo materialismo (inclusive o de Feuerbach) 
reside em que só percebe a coisa, a realidade, o sensivel, sob a forma 
do objeto ou da contemplação, não como atividade humana sensorial, 
como práxis; não de modo subjetivo. 


Propõe-ge Bloch, precisamente, a esclarecer em sua obra a sig- 
nificação desses aspectos da atividade revolucionária, ou seja, da 
atividade prático-critica. “ 

Para Bloch hã duas categorias de afetos: os da sociedade (in- 
veia, cobiça) e dos da expectação (angústia, temor, esperança). 
Os segundos antecipam o futuro. O mais importante é o mais 
positivo e libertador: a esperança; é «a mais humana de todas 
as emoções e só exeqgiivel aos homens, e refere-se ao mais amplo 
e luminoso horizonte» “ A esperança é um «sonho diurno» que 
se projeta ao futuro, é o «ainda não consciente» (Noch-Nicht- 
Bewusst), representação psíquica do que «ainda não é» (Noch- 
Nicht-Sein). Porém esta esperança procura ser clara e consciente, 
ser uma docta spes. Quando o sainda não consciente» ocorre num 
ato consciente, deixa de ser um estado de ânimo para assumir 
função utópica concreta, mobilizadora da ação humana na his- 
tória. A esperança surge assim como a chave da existência humana 
orientada para o futuro, por meio da transformação do presente. 
Esta ontologia do que «ainda não é» é dinâmica e contrasta com 
a ontologia estática do ser, incapaz de pensar a história.“ Para 
Bloch o real é um processo aberto; em uma ocasião afirmou que 
a fórmula que poderia resumir seu pensamento era «S não é P».” 


WI. ga d'une phénoménologie et d'une mdtaphysique de lespérance, em 
Homo Viator. LS. 
uK. Marx, E sobre Feuerbach, em K. Marx-F. Engels, Óbras completas 
TO, 7-5 (Sublinhado no texto). 

2 Bloch pertence, com JLukács e Korsch, so que alguns denominaram “marxismo 
esotérico” que ele próprio prefere designar como “a corrente quente” do marxismo, preo- 
cupada em chegar so real através do que hoje é apenas potencial, Sobre o mar- 
xismo de E. Bloch pode-se consultar W. Malhofer, Ernst Blochs Evolution 
des Marrismus, em Uber Ernst Bloch, Frankfurt am Main 1968, 112129, 

BE Bloch, Os Prinzip Hoffrung. Frankfurt am Main 1959, 82. 

MS E Bioch, RL POR PRO Grundiragen. Zur Ontologie des Noch-Nicht-Seins. 
Frankfurt am Main 19 
ema do nica do cpÊ: Cox a uma compilação de trabalhos de E. Bloch, 
Man on his own. Nova York 1970, 9. 
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Com Bloch estamos no terreno das possibilidades do ser poten- 
cial, o que permite pensar a história em termos revolucionários. 


Pela inesperada brecha aberta por Bloch passa a atual teologia 
du esperança.” J. Moltmann” e W. Pannenberg ” encontraram nas 
unálises de Bloch categorias que lhes permitem pensar alguns 
grandes temas bíblicos: escatologia, promessa, esperança. Nisto 
se limitam apenas a seguir uma indicação do próprio Bloch que 
dizia: «onde há esperança, há também religião». * 


Para Moltmann a revelação de Deus não é, como para a men- 
talidade grega, «a epifania do presente eterno» que se restringe 
n explicar o existente.” Pelo contrário, a revelação fala-nos de 
um Deus que vem ao nosso encontro e que só podemos aguardar 
com «uma esperança ativa>.” A ordem presente, o que é, acha-se 
profundamente questionado pela promessa; ” graças à esperança em 
Cristo ressuscitado livra-se o homem dos estreitos limites do pre- 
sente e pode pensar e atuar com plenos pulmões em função do 
que virá. Para Moltmann, teologia da esperança €, simultanea- 
mente, teologia da ressurreição.” Q Cristo ressuscitado é o futuro 
do homem. Os enunciados da promessa «não pretendem iluminar 


» Interessa-se Bloch pelo cotejo do ateísmo com o cristianismo, cf. sua última 
obra: Alheismus im Christentum. Frankfurt am Main 1968. Nela sustenta que “só 
um ateu pode ser um tom cristão e só um cristão pode ser um bom ateu”. A 
segunda parte da frase é uma réplica de J. Moltmann aceita por Bloch (cf. J. 
Moitmann, “introduction”, em Uber Ernst Bloch, 28). Para ele, a Biblia é um 
livro profundamente revolucionário so trazer a boa-nova das possibilidades sem limites 
do homem, A afirmação fundamental da Biblia seria a frase do Génesis; “Sereis 
como deuses”. Isto expressa-se em personagens históricos ao longo do Antigo Testa- 
mento, revela-se com toda clareza no acontecimento-chave do êxodo e encontra uma 
realização categórica em Cristo, Entretanto, para Bloch, nada disso pode ser com- 
preendido em sua real significação a não ser por uma “interpretação atéia” da Bíblia. 
Por isso é que “só tm ateu pode ser um bom cristão”. AO mesmo tempo, contudo, 
Bloch combate um ateísmo dogmático e positivista e sdvoga um “movimento steu 
não-conformiste” e por isso “só um cristão pode ser um bom ateu”. Longe embora 
de sua opção príncipal, não podemos negar que Bloch nos oferece uma estimulante 
e sutil leitura ds Bíblia, 

" “Dificilmente poderia uma filosofia diferente da de El principio esperanza ser 
mais útil para nos ajudar a renovar e elaborar a doutrina cristã da esperança”: 
J. Moltmann, La calegoria “novum" en la teologia cristiana, em Esperanza vy 
planificación det futuro. Sigueme, Salamanca 1971, 287. 

18*A teologia cristã terá talvez que agradecer à filosotia da esperança de Bloch 
haver podido recuperar com coragem sus categoria central: o conceito pleno de 
escatologia... Bloch nos ensinou a compreender de maneira nova o poder avassalador 
do futuro e da esperança que antecipa esse futuro para a vida e o pensamento do 
homem, assim como para 8 qualidade ontológica de toda realidade”; W. Pannenberg, 
Der Gott der Hofinung, em Uber Ernsi Bloch, 213. 

* Das Prinzip Hoffnung, 1404, 

Hd. EP Teologta de la esperanza. Sígueme, Salamanca 1972, 109. 

Ibtd., 21. 

"Ibid., 21:22 e 10. 

“E uma “teologia da história universal”, acrescentaria Pannemberg, que procura 
reinterpretar o cristianismo a partir ds história tomada como totalidade, (Sobre o 
pensamento de Pannenberg <f. o bom artigo de C. Geffré, La théologie de Vhistoire 
comme problêéme herméneutique: W. Pannenberg: ETR 1 (I9TI) 13-27; IT. Bertenmn, 
Histoire, révélation et foi. Dialogue avec W. Pannenberg, Bruxelas 1069. Estes mnutores 
diferem, contudo, no modo de conceber o papel da ressurreição de Jesus na história. 
Para Pannenberg “o fim da história já está antecipado na ressurreição de a 


fOfjenbarung ais Geschichte, 104). Moltmann responde-lhe que a ressurreição 
Cristo é “a da vida de ressurreição de todos os crentes” e por conseguinte 
"estes encontrarão o futuro nele, e não apenas como ele. Por isso os crentes ram 


aa e futuro esperando o futuro de Jesus”; Teologia de la esperanza, 107, cf. 
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a realidade que está aí, mas a realidade que vem»,” e por isso 
constituem a condição de possibilidades de «novas experiências». * 
Mantém-se assim «uma específica inadequatio rei et intellectus 
com relação à realidade presente e dada»,” inaugurando um pro- 
metedor e fecundo «espaço livre da história». ” 

No entanto, como cbservou R. Alves, para Moltmann o ques- 
ticnamento do presente vem da promessa. Em função dela, e não 
de experiência humana concreta e histórica, é negado o presente. 
Para Moltmann «há uma esperança transcendental (embora não 
relacionada com nenhuma situação especifica) que leva o homem 
a conhecer a dor de seu presente. O acontecimento da promessa 
é pois, o começo da crítica de tudo o que é».” Deus seria algo 
como o primum movens aristotélico que arrasta «a história para 
o futuro sem se deixar comprometer nela».” Daí o perigo de 
«docetigmo» que Alves acredita ver no pensamento de Moltmann: 


Não é a encarnação a origem do futuro, mas antes o futuro trans- 
cendental é que permite ao homem conhecer a encarnação. * 


Não se pode negar, com efeito, que apesar de seus esforços 
tenha Moltmann dificuldades em encontrar linguagem suficiente- 
mente enraizada na experiência histórica concreta do homem, em 
seu presente de opressão e espoliação mas cheio de possibilidades, 
linguagem que parta de suas possibilidades de autolibertação. ” 
Dai talvez sua concepção da teologia a que já aludimos,” cen- 
trada em «conceitos antecipadores que não vão a reboque da 
realidade». Trata-se porém, precisamente, de uma realidade bu- 
mana, histórica, concreta, presente. Necessária para que não falhe 
nosso encontro com o homem e... com o Deus que vem. A morte 
e ressurreição de Jesus são nosso futuro, porque são nosso pre- 
sente arriscado e esperançado. A esperança que vence a morte 
deve plantar suas raízes no âmago da práxis histórica; se não 
tomar corpo no presente para levá-lo avante, não passará de 
evasão, de futurismo. Cumpre ter sumo cuidado em não substituir 
um cristianismo do além por um do futuro; se um olvidasse 
este mundo, o outro correria o perigo de descurar um presente 
de miséria e injustiça, e de luta pela libertação. ” 


“ibid, U 

Ibid., 22-38 

» Ibid., 130. 

“ Ibid., 111. 

22 A theology of human aa 59-60 Eu castelhana em preparação: Teologia 
de la anza humana. Sigueme, Salamanca). Cf. também H. Assmann, Teologia 


de la tiUberación (Servicio de oa Miec-Jeci, série I, documento 23-24). 
Montevidéu 1970, 37-38. 
An. Alves, 'o. C., 59. 


* Moltmann da atento no perigo de escura? a vida presente (Teologia de la 
esperanza, sua preocupação, porém, parece escapar às limitações 
acabamos de assinalar, Contudo, seus trabalhos mais recentes refletem in ate 
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A despeito dessas observações críticas, a obra de Moltmann é, 
sem sombra de dúvida, das mais importantes da teologia con- 
temporânea. * Trouxe à baila nova problemática da teologia da 
esperança e injetou nova vida na reflexão sobre certos aspectos 
da existência cristã. Entre outras coisas ajudar-nos-á a superar 
n associação de fé e medo ante o futuro, que com razão considera 
um traço próprio de numerosos ambientes cristãos. ” 

Esperar não é conhecer o futuro, mas estar disposto, em atitude 
de infância espiritual, a acolhê-lo como um dom. Mas dom que 
ge acolhe na negação da injustiça, no protesto contra os direitos 
humanos conculcados e na luta pela paz e a fraternidade. Por 
isso é que a esperança cumpre uma função mobilizadora e liber- 
tndora da história. Função não muito aparente, porém real e 
profunda. Jã dizia Péguy que a pequena esperança que parece ser 
conduzida por suas duas irmãs mais velhas, a fé e a caridade, 
é que na verdade as arrasta a ambas. Só será assim, porém, se 
a esperança no futuro deitar raízes no presente, se tomar corpo 
no acontecer cotidiano em que há alegrias a gozar, mas também 
injustiças a suprimir e servidões de que se libertar. A. Camus, 
em outro contexto, dizia que «a verdadeira generosidade para 
com o futuro consiste em dar tudo ao presente». 

O surgimento, de certo modo avassalador, da reflexão sobre a 
escatologia, assim como sobre suas incidências em nível da práxis 
social, levou ao primeiro plano a teologia da esperança. Nos 
anos imediatamente anteriores tinha-se a impressão de que uma 
teologia centrada no amor de Deus e do próximo substituira a 
teologia preocupada antes de tudo com a fé e com a correspon- 
dente ortodoxia. Ao primado da fé sucedia o «primado da cari- 
dade». Isso permitiu recuperar a noção de amor ao próximo como 
elemento essencial da vida cristã, mas unido a outros fatores, sig- 
nificou paradoxalmente para alguns que a relação com Deus se 
obscurecia e tornava-se difícil de viver e compreender.” Hoje, 
devido talvez em parte a esses impasses, parece perfilar-se a pers- 
pectiva de um novo primado: o da esperança, que liberta a his- 
tória graças a sua abertura ao Deus que vem. Se a fé foi reinter- 
pretada pela caridade, ambas agora o são pela esperança. Tudo 


citados: Gott in der Revolution e Toward a political hermeneutic of devel Ê. 
SODEPAX report. Lausanne ISTO, 93-100. Neste último trabalho, estabelece Moltmann 
uma apreciável distinção entre o que será, O pour: o calculável, objeto de ums 
futurologia e ele propõe chamar futuro; E O que vem, o desejável, o que não 
pode ser ENA raça, GEMaCRDIO OO PU E UPAR SO a (em 
alemão Zu-Kunft que traduz latim adventus, equivalente a parusta): 9.98. Ct. 
algumas idéias semelhantes ag K. Rahner, Autour du concept de i'avenir, em 
Écrits théoiogiques X, 95-103. 

“ Cf. um conjunto de reações suscitadas por esta qua e recolhidas em W.-D, 
Marsch-J. Moltmann, Discustón sobre “Teologia de la esperanza”. Sígueme, Sa- 
lamanca 1972. 

= Gott in der Revolution, 69. 

“Cf. eso de P. Fontaine sobre as questões levantadas pelo compromisso 
político revoluci o para a vids de fé em El revolucionario cristiano y la fe 
(Servicio de documentación Miec-Jeci, série I, documento 25). Montevidéu 1970. 
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está dito de forma muito esquemática; ainda estamos, é claro, 
ante uma questão de acentuações. A vida cristã e a reflexão teo- 
lógica devem integrar em profunda unidade essas diferentes di- 
mensões. Porém a história da comunidade cristã mostra-nos de 
continuo como numa época se insiste num aspecto mais que em 
outro. Vêm depois momentos de novas sínteses, E' possível que 
a evolução que evocamos nos esteja levando a uma delas. 

Seja como for, pode ser interessante traçarmos um paralelo 
entre esta evolução da teologia e a que encontramos no pensamento 
de três homens de grande influência em nossa época e de não 
pouca relação com a teologia: Hegel, Feuerbach e Marx. Fá-lo-emos 
sucintamente, a título simplesmente indicativo, na suspeita, po- 
rém, de que poderia ser esse paralelo esclarecedor para nossa 
reflexão teológica. 

Feuerbach opunha energicamente o amor à fé: «A fé é o con- 
trário do amor».” Para ele este era um modo de opor o homem 
a Deus. Com efeito, a essência do homem é q gênero humano 
e essa essência realiza-se concretamente pelo amor, expressão da 
necessidade que um ser tem de outro.” Deus não é senão esta 
essência projetada fora do homem, fora da realidade. «O conhe- 
cimento de Deus é o conhecimento que tem o homem de si mes- 
mo». ” Para reencontrar-se, deve o homem abandonar a fé nesse 
ser inexistente. O amor humano € «a verdade» (no sentido hege- 
liano da expressão) do cristianismo. A fé parte da afirmação de 
Deus, o amor da afirmação do homem; a fé separa, o amor une; 
a fé particulariza, o amor universaliza; a fé divide interiormente 
o homem, o amor unifica-o; a fé oprime, o amor liberta.” Para 
Feuerbach o sistema de Hegel estaria baseado na fé, donde seu 
acentuado cunho cristão, sua rigidez, seus traços autoritários e 
repressivos. “ Querendo situar-se nos antipodas do pensamento he- 
geliano, busca Feuerbach centrar sua doutrina no amor, chegando 
mesmo a formulá-la como «religião do amor». * 


s L'essence du christianisme (tradução francesa). Paris 1968, 401. 

a Jbid,, 117-128 “Se a essência do homem é para ele a essência suprema, então 
praticamente a lei suprema e primeira deve ser o amor do homem pelo homem”: 
ibid. 426 (sublinhado no texto), 

» Ibid., 129-130. 


“ Fbid., 401424. 
“ Feuerbach desconhecia os escritos de juventude de Hegel, nos quais o amor 


ocupa lugar destacado: “A religião — escreve Hegel — é idêntica ao amor”: Amour 
et restos (fragmento de 1798) em L'esprit du chrislionisme et son destim. Paris 1967, 
148. P. Asveld, comentando este é outros fragmentos semelhantes, concluí: “Pelo amoi 
ergue-se o homem ao nível do Absoluto, o amor corresponde em Hegel, nos escritos 
de Pradiciort, à intuição intelecinal de Schelling”. La pensée religieuse du jeune 
Hegel. Lovaina 1953, 1686-167. Na obra de maturidade o amor não parse ter o mesmo 
papel que nos escritos de juventude: cf. A. Chapelle, Hege ta religion 1, 
62-64. Nas Lições sobre q prosnida da religião, Hegel, no entanto, falará do amor 
Es O DD RR O mundo” (tradução francesa de J. Gibelin, Paris 1954, 


a dr E DO RU, Ra philosophiques. Textes choisis (1839-1845), Paris 
1960, 200. São conhecidas linhas finais de La esencia del cristianismo: “Basta 
er ir fo catando se 
significação que não é ordinária, à vida enquanto tal uma significação religiosa. 
Sonto seje pois para nós o pão, santo seja o vinho, mas santa igualmente a água, 
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Marx, que acolhe hoa parte das criticas de Feuerbach a Hegel 

- em particular as que dirige à religião —, ironiza a religião 
do amor dos chamados «verdadeiros socialistas» que se inspiram 
em Feuerbach.” Exprobra-lhe, além disso, sua inadvertência da 
necessidade de uma revolução, devido a uma enganosa maneira de 
relacionar teoria e práxis. Em frase lapidar dirá Marx: 


Na medida em que Feuerbach é materialista, não aparece nele a his- 
tória, e na medida em que toma a história em consideração, não é 
materialista. * 


A isto opõe Marx uma noção diferente da práxis, apoiada em 
Sua concepção dialética da história a caminhar necessariamente, 
com o olhar posto no futuro e com ação real no presente, para 
uma sociedade sem classes baseada em novas relações de produção. 


A teologia da esperança, em que o pensamento de Marx exerce 
certa influência através dos trabalhos de Bloch, apresenta-se como 
resposta à problemática da «morte de Deus», em que se reconhece 
precisamente a presença de temas de Feuerbach. º 


IH. A DIMENSÃO POLÍTICA DO EVANGELHO 


A relação entre evangelho e politica é velho problema, que nos 
últimos tempos, entretanto, adquiriu grande atualidade e tomou 
novo impulso. Os capítulos anteriores já nos puseram em face 
deste assunto; estudaremos agora dois temas vivamente discutidos: 
u chamada «nova teologia política» e o cunho público do teste- 
munho e da mensagem de Jesus. 


amém!”, o. 433 (grifado no texto). Com razão por isso afirma J. P. Osier que 

“Feuerbach não é irrelígioso, mas ateu”: Préface à “L'essence du christianisme”, 65. 
Cr. o excelente estudo de M. Xhaufflaire, Feuerbach et la théciogie de la 
sécularisation. Paris 1970. . 

“Cri K. Marx, Circular contra Kriege (1846), em K. Marx-FP. Engels, Obras 
completas IV, 12-16. H. Kriege era um “comunista sentimental”, emigrado pars os 
Estados TUnidos, amigo de W. Weitling, um dos cabeças do “soctalismo verdadeiro”. 
Sobre esta corrente ver as duras páginas que lhe dedica o manifesto comunista 
tIbid., IV, 485488). Ag criticar esta tendência, Marx está na reslidade criticando a 
Feuerbach: “OQ “verdadeiro socialismo" com suas diferentes ramificações aparece como 
a criação mais sutêntica do pensamento feuerbachiano”: H. Arvon, Ludwig Feuerbach 
ou la transformation du sacré. Paris 1957, 114; cf. também M. Xhaufflnire, 
o. c., 189211. Engels repetirá várias décadas depois estas críticas de Marx a 


“* Ideologia alemana, em K. Marr-F, Engels, O. c., III, 45. A e é que, 
como aponta acertadamente Xhaufflaire, a instauração da “nova religião” segundo 
Feuerbach, a “práxis” que transformará o mundo; para isso é mister una a 
mentalidades antes de reestruturar o mundo”; o. C., W9. 

“Cr. Th. AltizerW. Hamilton, Teologia radical y muerte de Dios, Bar- 
celona 1968. Ver a este respeito Th. Ogletree, The Death of God Controversy. 
Londres 1966. Por isso, a chamada “teologia da morte de Deus” -— considerada por 
alguns como a inevitável fase final do o de secularização -- apresenta certos 
traços que nos atreveriamos a qualificar de “pré-marxistas”. 
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1. A “mova teologia política” 


A visão escatológica torna-se operativa; a teologia da esperança, 
criadora em contacto com as realidades sociais do mundo de hoje, 
dando lugar ao que se chamou «teologia política». * Situando-se 
na perspectiva aberta por Bloch e por Moltmann (e por Pannen- 
berg), Metz tenciona ver as incidências da escatologia e da es- 
perança na vida política.” Não quer com isso sugerir «a criação 
de nova discíplina teológica»; sua intenção é «descobrir um traço 
essencial da consciência teológica». " A perspectiva é, pois, da 
teologia fundamental, * 


A expressão «teologia política» é ambígua. Reconheceu-o Metz 
desde o início,* mas ante as críticas recebidas foi forçado a 
repetir e aprofundar as razões que o levaram a empregar a dia- 
cutida designação. ” Melhor se compreenderá isto ao ver o conteú- 
do da perspectiva em que se coloca. 


Metz parte do que considera nova maneira de conceber o polí- 
tico. E' o processo de emancipação e autonomia do terreno político 
que chega à maturidade com o Iluminismo (Aufklãrmg)." A 
partir do Iluminismo, a ordem pública aparece como uma ordem 
de liberdade. As estruturas políticas já não são dadas previa- 
mente à liberdade do homem, mas são realidades baseadas na li- 
berdade, assumidas e modificadas pelo homem. A história política 
é, doravante, a história da liberdade. Esta nova definição do poli- 
tico distingue cuidadosamente estado e sociedade, distinção que 
«tem uma tendência essencialmente antitotalitária» * permite di- 
ferenciar a esfera pública do estado ou da Igreja (ou da relação 
entre ambos) como poderes da esfera pública «em que se arti- 
culam os interesses de todos os homens como conjunto social». * 


“O mais importante trabalho de J. B. Metz sobre este tema é & conferência pro- 


nunciada no Congresso Internacional de Teologia de Toronto (20-M de agosto de 1987). 
Citaremos segundo o texto reproduzido em Teologia de! mundo. Sí +, Salamanca 
1971, 1389-164. 


* Metz fala da teologia política “como teologia escatológica” /Politische Theologie 
in der Diskussion, em H. Peukert, Diskussion zur “politische Theologie”. Matlnz- 
Mtinchen 1969, 280; cf. igualmente Teologia del mundo, 119), e de uma "teologia 
Ma Raton Teologia del mundo, 106. 

“ Thbid., h 

* Mostrou-se muito bem C. Geffré, ao colocar a teologia política no contexto da 
teologia fundamental em Historia rectente de la teolopla fundamental, Intento de rein- 
terpretación: Concilium 46 (1969) 337-358. 

» Teologia del mundo, 139. 

* Politische Theologie in der Diskussion, em o. c., 2688-270. 

“ Para Metz, o processo iniciado com o Iluminismo é de capital importância para 
a reflexão teológica: cf. o trabalho que publicou recentemente com J. Moltmann e 
W. Celmiúller: XKirche tm Prozess der Aufkiirung. Aspekte einer neuen politischen 
Theologie. Mainz-Minchen 1970, 

5 Politische Theclogte in der Diskussion, 270. 

“M. Xhaulfiaire, Les andes lignes de la théologie politique selon J. B. 
Metz: La Lettre 150 (1971) 26, E oqnids o autor desta boa apresentação do pensamento 
de Metz, a distinção a que aludimos “permite que a teologia política se articule 
sobre o político compreendido doravante não como a esfera do estabelecimento da 
soberania, dos poderes ou dm dominação, mas como O lugar “público” democrático 
da mediação da liberdade ou da libertação dos homens (interesse geral da sociedade, 
não interesse da Igreja)”: ibid. 
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Por falta desta distinção, tivemos «teologias políticas» autoritá- 
rias e repressivas, que procuravam instaurar um «estado cristão» 
(de Bonald, Donoso Cortés, etc.). A posição de Metz não só não 
«abandona a distinção e emancipação do político de ordem reli- 
giosa», como equivocadamente pensam alguns de seus críticos, 
«mas precisamente a pressupõe».” Vai mesmo além, ao estabelecer 
que o que importa, antes de tudo, é perceber o político como o 
lugar próprio da liberdade. Sem este enfoque não se pode entender 
o que quer expressar Metz com seu projeto de teologia política. 
Para ele todo pensamento (portanto toda teologia) que não tenha 
em conta o questionamento nascido do Iluminismo é -pré-crítico 
(ou de primeira ordem): inversamente, toda reflexão que dele 
toma consciência é pós-crítica (ou de segunda ordem). Com esta 
base pode Metz dizer que sua teologia política se opõe a «toda 
forma de teologia diretamente politizante» e repele taxativamente 
«o mal-entendido de uma neopolitização da fé ou de uma neo- 
clerizalização da política que parece estar associado ao conceito 
de teologia politica devido a seu lastro histórico». “* Por isso pre- 
fere denominar nova teologia o seu próprio projeto. 

A ruptura da unidade entre a vida religiosa e a vida social, 
cujo início é da época moderna, faz aparecer a religião cristã 
como algo particular e «sua pretensão à universalidade é, por- 
tanto, condicionada historicamente».*” O Iluminismo e, posterior- 
mente, Marx farão a crítica da religião, considerando-a uma ideo- 
logia emanada de determinadas estruturas sociais e históricas. A 
teologia, segundo Metz, reagiu colocando em plano secundário e 
acidental a dimensão social da mensagem cristã, e insistindo em 
seu aspecto essencialmente privado. A vida de fé reduz-se assim 
à opção pessoal e abstrai do mundo social em que se vive. Este 
tipo de teologia «procura resolver O problema nascido do Ilu- 
miniamo, eliminando-o. Para a consciência religiosa inspirada nesta 
teologia, a realidade social e política só tem uma existência efê- 
mera». * Tal versão privada e intimista do cristianismo é própria 
das teologias transcendentalistas, existencialistas e personalistas. 
Em face dessa atitude que esquiva o praeblema, a primeira tarefa 
da teologia política é a desprivatização que permite criticar «os 
próprios fundamentos de nossa atual teologia». * 

o Politische Theologie in der PARADO: 271 (grifado no texto). 

Ibid., 268. Metz e alguns de seus discípulos inspiram-se com frequência, para 
os aspectos sociológicos de suas aa nos trabalhos de J. Habermas. Cf, deste 
autor: Sitrukturwandel der offentiichkeit. Berlim 1962, e Techntk und Wissenschaft 
als Ideologie. Frankfurt an Main 1969. 

“si Teologia del mundo, 140. 

8 Ibid., 141. Essa já havia sido a reação de Schleiermacher ante os problemas 
levantados pelo Ituminismo, ao insistir no sentimento como a característica da reli- 


gião: cf. K Barth, La théologie protestante au XIXe siêcle, Genebra 1968, 233-273. 
No extremo oposto, porém, achase sm de Eeaos que eaceita q problemática do 


Iluminismo e procura compreender a articulação da revelação com a razão a partir 
da história. 
“ Teologia del mundo, 143. A oposição K Bultmann traduz-se claramente 


neologismo que exprime “esta primeira tarefa ancas política. Metz é, com sito, 
muito crítico em face da “interpretação existencial do Novo Testamento” que, baseada 
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A definição do político evitará que a nova teologia política 
misture «o político e o religioso, como fez a antiga teologia po- 
lítica». Por sua vez, porém, a desprivatização da mensagem im- 
pedi-la-á de recair no desinteresse pelo político «para se ocupar 
do que lhe é próprio, a saber, falar sobre Deus, como o reco- 
mendam os críticos da nova teologia política». ” Superada essa 
alternativa, pode a nova teologia politica partir positivamente 
para a determinação de novo tipo de relação «entre religião e 
sociedade, Igreja e sociedade pública, fé escatológica e prática 
social», * entre teoria e prática.” Não pode realizar-se essa deter- 
minação por via pré-crítica condenada a nova identificação dessas 
realidades, mas por meio de uma reflexão de segunda ordem, 
pós-crítica. O novo tipo de relação a que assim se chegará será 
baseado na carga «crítica e libertadora do mundo social e de seu 
processo histórico»," que possui a mensagem salvadora procla- 
mada por Jesus. Esta mensagem faz-se presente e ativa graças 
ao que Metz denomina a memoria Christi: «memória da chegada 
do reino de Deus no amor de Jesus para com os marginalizados». “ 
A proclamação da mensagem salvadora traduz-se nas promessas 
de liberdade, justiça e paz que constituem as «reservas escatoló- 
gicas» e cujo papel é sublinhar «o cunho provisório de todo estado 
histórico alcançado pela sociedade»..* 


Tudo isso levará a fazer da Igreja «uma instituição crítica da 
sociedade». * Sua missão crítica definir-se-á como um serviço à 
história da liberdade, mais exatamente como um serviço à liber- 
tação do homem. A Igreja, e não o cristão isolado, seria então 


na filosofia do Heidegger, lhe parece acusar um grave e perigoso individualismo, 
Não é estranho a essa crítica o influxo do pensamento social e histórico de Bloch; 
precisamente sua obra Das Prinzip Holfjnung é sugestivamente apresentada por EH. 
Cox (para quem na idade secular a política deve substituir a metafísica como 
linguagem da teologia, cf. The secular city) como a mais séria alternativa ao 
ser o tempo de Heidegger, para a reflexão teológica (Afterword em The secular 
ciuty debate. Londres 196, 220). O próprio Bloch critica Bultmann por haver despo- 
i a fé de toda carga social: Afheismus im Christentum, 69-72. Também aqui se 
dá no plano da teologia uma situação que nos é familiar na filosofia contempo- 
rânea e que pode ser ilustrativa Marxismo e existencialismo travam, há alguns 
anos, uma cura polêmica a propósito dos valores de liberdade es decisão pessoal 
e ps dimensões sociais e históricas da existência humana: cf. R. Garsudy, 
Perspectivas del hombre e a carta de Sartre ao autor, incluída nessa obra. J-P. 
Sartre tentou um ensaio de síntese em Critica de la razor dialéctica III. Buenos 
Awes 1963. Se aprotundarmos um pouco, encontraremos os pensamentos antagônicas 
de Kierkegaard e Marx. Ambos, em parte pelo menos, reagem ao sistema hegeliano 
que, de uma forma ou de outra, continua um ponto de referência para o pensa- 
mento contemporâneo, Talvez seja preciso remontar até a fonte, 1. é, até Hegel, para 
melhor situar a polêmica entre a teologia politica e a teologia “privatizante”, 

* Politische Theologie in der Diskussion, 272. 

% Teologia del mundo, 144, 

“O chamado problema hermentutico fundamental da teologia não é, na realidade, 
o da relação entre teologia sistemática e teologia histórica, entre dogma e história, 
mas a relação entre a teoria e a prática, entre a inteligência da fé e a prática 
social”: Teologia del mundo, 146. 

“ Ibid., 148. 

*“ Politische Theoclogte in der Diskussion, 289. 

* Teologia dei mundo, 149. A expressão “reserva escatológica” já havia sído utilt- 
zada, em sentido semelhante ao de Metz, por H Schlier, Le temps de i'église, 
Tournai 1961, 19-20. 

“Teologia del mundo, 151 (é nosso O grifo). 
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o sujeito da práxis libertadora animada pela mensagem evangé- 
lica. Para tanto, porém, deverá a Igreja ser uma instituição não 
repressiva, mas «em segunda potência», crítica e libertadora. A 
atual situação da Igreja, herança de um passado, parece negar 
esta possibilidade; não obstante, pensa Metz que isso será exeqiii- 
vel porque a própria existência da Igreja, enquanto instituição, 
estã posta sob o signo das «reservas escatológicas». A Igreja não 
existe em função de si mesma; pregando a esperança do reino de 
Deus, vive «na permanente proclamação de sua precariedade». * 
Metz tem consciência de que isto não é mais que um conceito 
ideal de Igreja, e para ser Igreja uma instituição de liberdade, 
falta-lhe nova práxis. E' igso possível? Responde nosso autor que 
sua teologia política vive da esperança de que o exercício da 
função critica da sociedade hã de levar a Igreja a tomar nova 
consciência de si mesma. * 


As idéias aventadas por Metz despertaram grande interesse e 
provocaram também críticas severas e variadas. Censuraram-no 
por não levar assaz a sério o domínio do político; * por empregar 
noções filosóficas ambíguas; ” por simplificar a história e não 
respeitar o pluralismo de opções políticas dos cristãos,” cair em 
neoclericalismo;” não haver precigado com clareza o que se en- 
tende por teologia política; ” descurar o terreno próprio da ética 
política; traçar um quadro por demais ideal do papel que pode 
desempenhar a Igreja como instância crítica;” limitar a tarefa 
da Igreja a uma função de denúncia, “ 


“Ipid., 153. 

“ibid. I53-1M, 

E Spaemann considera que ação política dos cristãos não tem necessidade de 

bênção teológica, cf. Theologie Proghetik, Politik. Zur Kritik der politischen 
Deologiai Ww 24 (1969) 491. 

wcr. K. Lehmann, Die gzolitische Theologie: Theologische Legitimation und 
pegenwiriige Aporie, em Diskussion zur politische Theologie, 185-216. 

“cr H. de Lavalette, La théoiogie politique allemande: RSR (1970) 321-350, 
Mostra-se o autor, so longo de seu artigo, muito reticente em face das idéias de 
Meta. 

3Ct. H. Maier, Politische Theolopie? Einwânde eines Lalen, em Diskusston zur 
politische Theologie, 1-25. O autor afirma a possibilidade, para os leigos, de uma 
atividade apostólica e política sutónomas. Mas para defender suas idéias, Mailer trava 
uma Dbatslha de retaguarda, necessária ainda, parece, em alguns casos e situações, 
da qual depende hoje o futuro da Igreja: o confronto do laicato com a hierarquia. 
Assunto superado em amblentes cristãos ocupados com problemas menos intra-eclesiais. 

73 Acha K. Rahner que “o conceito de uma “teologia política' ainda não está 
fixado de modo absolutamente claro” e declara: “não estou de todo seguro de eu 
próprio compreender o que ela significa”, Declara depois concordar com uma teologia 
política entendida como “a simples valorização explicita do alcance social de todos 
os enunciados teológicos”: L'aventr de la théologie: NRT 1 (I9TI) 24. Metz, como 
menbamos de lembrar, pretende mais do que isso. ci porém, tem razão quando 
diz ser ainda necessário um esforço de esclarecime 

“cr. R. Rendtorff, Politische Etik oder Bi tisahe Theologte?, em  Diskussion 
zur politische o 217.230. Metz aceita esta crítica e Roça seu projeto da 
ética política: “a teologia política, como teologia escatológica, pode determinar 
nua orientação à teor de modo indireto e mediato, por via do ma ética política”: 
fPolitische Theologie tn der Diskussion, 280). H. Assmann fenda A lhe haver adotado 
essa distinção: Teologia de la liberactón, 39-40; e Teologia político: PD 50 (1970) 307. 

tM, Xhauffíflaire-F. van den Oudenrtjn, Bulletin informaiif, em Les deux 
visages de la théclogte de la sécularisation, 74-75 
sa o a êque, De la théciogie politique à ta fhéologie de ia révolution: FM 
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Tentou Metz responder a tais críticas definindo seu pensamento. 
Essas respostas, ao entrar necessariamente na problemática dos 
interlocutores, fizeram-no talvez perder algo de sua agressividade 
inicial. O certo é que deixaram de ser feitos numerosos esclare- 
cimentos e muitas questões permanecem abertas. Assínalaremos 
duas delas. 

Lendo os trabalhos de Metz tem-se a impressão de certa insu- 
ficiência em suas análises da situação contempcrânea. Por um 
lado, o clima vital que enquadra suas reflexões, longe da fer- 
mentação revolucionária vivida nos países do terceiro mundo, não 
lhe permite descer ao fundo da situação de dependência, injustiça 
e espoliação em que se encontra a maior parte da humanidade. 
À sua concepção do político falta a marca da experiência, tanto 
das lutas e conflitos que acarreta a rejeição dessa situação de 
opressão de uns homens pelos outros; de una países pelos outros, 
como da aspiração à liberdade que surge do mais profundo desse 
estado de coisas.” Por outro lado, e consegiientemente, não há 
em Metz uma revisão crítica de certos pressupostos de seu pró- 
prio pensamento. Com efeito, a situação dos países dominados 
explica mais de um traço das sociedades opulentas, contexto ime- 
diato da nova teologia política. Tudo isso faz que o político se 
mova nos escritos de Metz em terreno algo abstrato. Muito ga- 
nhariam as análises da teologia política com os subsídios das 
ciências sociais, como parece ser atualmente o empenho de alguns 
de seus sustentadores e do próprio Metz. E também com a con- 
tribuição de certos aspectos do marxismo que, apesar da (ou por 
causa da?) mediação do pensamento de Bloch, não parecem estar 
suficientemente presentes. 

Por outra parte, Metz reage, com razão, em face de uma teologia 
da secularização que propugna, em definitivo, uma coexistência 
pacífica da fé (privatizada) com um mundo secularizado; quer 
dizer, em face de uma teologia conformista, tendente a conver- 
ter-se em ideologia da sociedade industrial avançada. Daí o cunho 
«contestatório» do pensamento de Metz ao acentuar a dimensão 
pública e política da fé. A despeito disso, não parece nosso autor 
haver-so desprendido totalmente dessa teologia da secularização. 
Suas análises deverão ser prolongadas e aprofundadas, no pensar 
do próprio Metz e de alguns antigos discípulos seus que trabalham 
com firmeza e lucidez neste sentido.” Além disso, a teologia po- 
lítica parece dar por suposto e sem maior exame crítico a univer- 
salidade da existência de um mundo secularizado e da privatização 
da fé. No entanto, em países como os da América Latina, as 
coisas apresentam-se de forma diferente.” Neles o processo não 
7 Essa experiência é fecunda para a reflexão teológica, ct. J. L. Segundo, 
Desarrollo y subdesarrollo: polos teológicos: PD 43 (IPTO) 76-80, 

Cf. a este respeito os trabalhos publicados na obra coletiva já citada: Les deur 


visages de ia théoviogie de la sécuiarisation. 
MC. supra, capítulo 6. 
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tem os traços que o caracterizaram na Europa. A fé, o evan- 
gelho, a Igreja têm, na América Latina, uma complexa dimensão 
pública que favoreceu (e ainda favorece) a ordem estabelecida, 
embora hoje em dia pareça começar — com consequências impre- 
visíveis —- a retirar-lhe seu apoio. Falar neste caso de «privati- 
zação» da fé seria simplificar o problema. Compreende-se que 
Metz não tome em conta estas realidades; o grave e perigoso é 
que as não percebam os que querem transplantar sem mais suas 
idéias. Ademais, na realidade, a «privatização» da fé não esconde 
outras formas de politização da fé e da Igreja? E' urgente essa 
unálise, mas não se pode fazê-la em perspectiva puramente intra- 
eclesiástica. ” 

A nova teologia política representa, entretanto, fecundo esforço 
de pensar a fé tendo em conta gua dimensão política, vale dizer, 
tomando consciência dos problemas mais globais e agudos que 
vive o homem de hoje. Significa também uma recolocação original 
da função da Igreja no mundo atual. Representou isto um sopro 
de ar fresco na teologia européia. Donde seu contraste com outras, 
tendências teológicas contemporâneas mais radicadas em «tradição», 
menos porém em questões vivas e urgentes. O projeto da nova 
teologia deve, no entanto, evitar a armadilha de uma «inocência» 
unte os condicionamentos da sociedade capitalista avançada e de 
um estreito âmbito eclesiástico, se quiser chegar aonde hoje se 
joga o destino da sociedade e da Igreja. 


2, Jesus e o mundo político 


A atual preocupação pela libertação dos oprimidos, pela revolução 
social que transforme o atual estado de coisas, pela contravio- 
lência oposta à violência que produz — e com que se defende — 
a ordem existente, levaram muitos cristãos a se perguntarem acer- 
ca da atitude de Jesus em face da situação política de seu tempo. 
Pode surpreender a pergunta. A surpresa vem de se dar por 
gupogto não se haver Jesus interessado pela vida política: sua 
migsão seria puramente religiosa. Assistimos, com efeito, a um 
processo qualificado por Comblin de c«iconização» da vida de 
Jesus: 


Trata-se de um Jesus de gestos hieráticos e estereotipados, represen- 
tativos, todos, de temas teológicos. Explicar um gesto de Jesus é 
ajuntar-lhe certo número de temas teológicos. Destarte, a vida de Jesus 
não é mais uma vida humana, submersa na história, é uma vida 


" Dever-seia evitar também que teclogia política pudesse concorrer para 
esquivar um real e efetivo Raia a na std peração teó- 
rca, e em nivel da linguagem, dos problemas do mundo atual, “assim como s abstenção 
que pareceria conotar o termo Ee (Vorbehalt) escatológica” poderiam convidar 
a isso, contra a manifesta intenção do autor, 
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teológica: um icone. Como nos icones, perdem os gestos seu contexto 
humano e são estilizados para se transformar em sinais do mundo 
transcendente e invisível, & 


Deste modo, a vida de Jesus é situada fora da história, sem 
relação alguma com as forças reais em jogo. Jesus e aqueles 
com quem estabelece amizade ou com quem se defronta e de 
cuja hostilidade é alvo ficam desprovidos de todo conteúdo hu- 
mano. Recitam um papel escrito de antemão. Impossível não ex- 
perimentar uma sensação de irrealidade ante uma vida de Jesus 
assim apresentada. 


Aproximar-se do homem Jesus de Nazaré em quem Deus se 
fez carne, indagar não apenas de seu ensinamento mas de sua 
vida, que dá a sua palavra um contexto imediato e concreto, é 
tarefa que se impõe com urgência cada vez maior. Um aspecto 
desta tarefa consistirá em examinar o pretenso apoliticismo de 
Jesus que não parece enquadrar-se bem com tudo o que assina- 
lamos a respeito da mensagem bíblica e de seu próprio ensina- 
mento. Faz-se necessária séria revisão desse pressuposto. Mas 
cumpre empreendê-la respeitando o Jesus da história, sem forçar 
os fatos em função de nossas atuais preocupações. Querendo des- 
cobrir em Jesus as menores caracteristicas de um militante polí- 
tico contemporâneo, não apenas falsearíamos sua vida e seu tes- 
temunho, não só revelariamos uma pobre concepção do político 
no mundo presente, como ainda nos frustrariamos exatamente no 
que tem essa vida e esse testemunho de profundo e universal, 
e portanto de vigente e concreto para o homem de hoje. 


Os mais recentes estudos sobre a vida de Jesus com relação 
ao problema de ordem política de seu tempo, sem chegar a um 
consenso em todos os pontos, puseram em relevo alguns aspectos 
que haviam sido descurados até o momento. Lembraremos três 
deles, que podemos considerar incontrovertíveis: a complexa re- 
lação de Jesus com os zelotes, sua atitude perante os grandes 
do povo judeu e sua morte em mãos da autoridade política. 


Torna-se cada vez mais claro que o movimento zelote tem grande 
importância para a compreensão do Novo Testamento e, em par- 
ticular, da vida e morte de Jesus.” Situar Jesus em seu tempo 


“4 Theologie de la révolution. Paris 1970, 236, 

e Ct. R. Eisler, The Messiah Jesus and John the Baptist, 1931, que faz de 
Jesus um zelote. S. G F. Brandon, The Fal! of Jerusalem and the Christian 
Church, Manchester 1951, não vai a esse extremo mas sublinhãa com vigor os vínculos 
de Jesus com o movimento zelote, O, Cullmann snalisa perspicaz e acuradamente 
a questão em Dieu et César. Neuchãtel 1956. As atuais preocupações de ordem 
política fizeram retomar com nova intensidade o assunto: cf. M. Hengel, Die 
Zeloten. Kuln 1961: S. G. P. Brandon, Jesus and the Zeclots. Manchester 1567 
(pensa o autor que os evangelhos — especialmente o de Marcos -—- tendem a despo- 
lítizar a vida de Jesus); e os recentes trabalhos de O, Cullmann, Jésus et les 
révolutionnaires de son temps. Neuchâtel 1970, trad. port. Ed. Vozes; de M. 
Hengel, War Jesus Revolutionger? Stuttgart 1970, trad. port. Ed. Vozes; e de 
G. Crespy, Recherche sur to sigrification politique de la mort du Christ; LV 101 
(1971) 8989-109, é S. G. F. Brandon, Jesus and the Zealots, 2038-205. 
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Hignifica examinar seus laços com esse movimento de resistência 
religiosa e política ao opressor romano, Os zelotes (do grego 
selos, zelo) fizeram parte dos círculos mais próximos de Jesus. 
Kutc exerceu grande atração sobre esses homens amantes da lei, 
Krundes nacionalistas, ferozes opositores à dominação romana, a 
esperarem ardentemente a próxima chegada do reino que devia 
terminar com essa situação, Cullmann provou que alguns discípulos 
diretos de Jesus foram zelotes ou tiveram alguma afinidade com 
vlem e conclui seu estudo afirmando: | 


i'm dos doze, a saber, Simão Zelote, certamente pertencia aos zelotes; 
provavelmente também outros como Judas Iscariotes e Pedro e, talvez, 
im filhos de Zebedeu,"” 


Há mais, porém. São numerosos os pontos de coincidência com 
um zelotes que encontramos nas atitudes e ensinamentos de Jesus, 
como, por exemplo, sua pregação da proximidade do reino e o 
papel que ele próprio desempenha à gua chegada, a afirmação 

de interpretação discutida — de que «o reino sofre violência» 
e de que <os violentos o conquistam», sua atividade ante os ju- 
dous a serviço dos romanos, o gesto da purificação do templo, “ 
deu ascendente sobre o povo que quer fazê-lo rei.” Por isso, 
ropetidas vezes Jesus e seus discípulos serão relacionados com 
nm zelotes (cf. At 5,37; 21,38; ver também Lc 13,1).*” 


Au mesmo tempo, porém, distancia-se Jesus do movimento ze- 
Inte, A consciência da universalidade de sua missão não se aco- 
moda com o nacionalismo algo estreito dos zelotes. Eles, que 
rejciitavam desdenhosamente os samaritanos e os pagãos, choca- 
vam-se com a atitude de Jesus para com esses. A mensagem de 
Jonus a todos os homens, a justiça e a paz que propugna desco- 
nhecem limites nacionais.” Donde, mais revolucionário que os 


"ii ieu et César, 20. Ver a demonstração desta afirmação, Íbid., 17-20; ct. tam- 
hóm G. Crespy, o cc, I100-101, 

*" Esta atitude de Jesus é considerada como um gesto zelote por É. Trocm é, 
| 'rrpuiston des marchands du temple: New Testament Studies 68 (1968) 1s (citado 
por O Culimann, Jesus e os Revolucionários..., 3). 

»Ct. sobre estas coincidências O. Cullmann, op. cit., 20. O sutor é de parecer 
quo Jesus rejeitou tudo o que poderia dar a sus entrada em Jerusalém um cunho 
O RI Ca CCI MM A RD LEO COME COM DRA E 


“como um messias guerreiro”: id. tbld., Eis n. 1, 61. G. Crespy, porém, 
W. Vischer (Die evangelische ur — Matihúeus 18, 13. «20,28. Mio 1948) 
núverte que se pars compreender cado se traduzir Mc 11,10 


pura o hebraico, o texto poderá ser: à O Ralra-OM Bendito o que vem em a ay 
Nenhor. Bendito o reino que vem de Davi, nosso Pal, Me AR “po ng oiro 
nata correção opins Crespy que o texto se tomaria coerente: “O reino do filho de 
Devi vem mediante à vitória sobre o ocupante pagão. Por cutro lado, q parentesco 
dns formas explica a Roo nas alturas e & suavização do texto apúia-se num 
ínto gramatical localizável”. to do povo seria então um gesto sedícioso, relote, 
à dor BI NC AA er o temor de sacerdotes e escribas segundo Mt 
41,16: “OQuves O que eles dizem?”": o. c., 101-102. 
MO historiador judeu Josefo apresenta o movimento SEO por Jesus como um 
movimento zelote: cf. O Culimann, Dieu et César, 52 
memo cosseredor. (0 quer Co Sec” Henegurro are a ndepatna 
Que queriam a 
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zelotes, encarniçados defensores da obediência literal da lei, Jesus 
ensinará uma atitude de liberdade espiritual em face dela. Por 
outro lado, o reino é, para Jesus, antes do mais, um dom; só a 
partir daí se entende o sentido da participação ativa do homem 
em seu advento; os zelotes tendiam a vê-lo antes como fruto 
do próprio esforço. E' que para Jesus a opressão e a injustiça 
não se limitam a determinada situação histórica; suas causas 
são mais profundas e só poderão ser deveras eliminadas se se 
for às próprias raízes da eituação: a quebra da fraternidade e 


da comunhão entre os homens. Além disso —- fator de enormes 
consequências — Jesus é oposto a todo messianismo político-reli- 


gioso que não respeita a profundeza do religioso nem a consis- 
tência própria da ação política. Pode o meéssianismo ser eficaz à 
curto prazo, mas as ambigiúidades e confusões que traz consigo 
fazem abortar as metas que tenciona alcançar. Essa concepção 
foi considerada por Jesus como tentação e como tal a repeliu. ” 
A iibertação trazida por ele é universal e integral, transpõe fron- 
teiras nacionais, ataca o fundamento da injustiça e da exploração 
e elimina as confusões político-religiosas, sem se limitar por isso 
ao plano puramente «espiritual». 


Não basta pois dizer que Jesus não foi um zelote. Há um 
esforço cheio de boas intenções, porém de bases não criticadas, 
que busca afastar Jesus de tudo quanto possa dar azo a falar 
em atitude política de sua parte. Mas a posição de Jesus nega-se 
a toda simplificação. Fechar os olhos a essa complexidade é deixar 
escapar a riqueza de seu testemunho a esge respeito. 


Em toda a sua vida pública enfrentou Jesus os grupos poderosos 
do povo judeu. Herodes, homem do opressor romano, é qualificado 
de «raposa» (Lc 13,32). Os publicanos, olhados pelo povo como 
colaboradores do poder político dominante, são colocados entre 
os pecadores (Mt 9,10; 21,31; Lc 5,30; 7,34). Os saduceus estão 
convictos de que Jesus põe em perigo sua situação oficial e de 
privilégio; seu ceticismo em matéria religiosa ver-se-á, além disso, 
fortemente atacado pela pregação de Jesus: serão eles a maioria 
no grande sinédrio que o condenará. Sua crítica da religião feita 
de regraz e observações moramente exteriores coloca-o violenta- 
mente contra os fariseus, Jesus retomará a grande tradição pro- 
fética e reclamaráã a autenticidade do culto na base de disposições 
pessoais profundas, da criação de verdadeira fraternidade entre 
os homens e de compromissos reais em favor dos outros, espe- 
cialmente dos mais necessitados (cf., por exemplo, Mt 5,23-24; 


e Cf. Mt 4,1-11 Sobre isto anota Culimann com razão ço “ninguém é tentado 
a não ser pelas coisas que o tocam de perto”: Dieu et César, 21. Sobre a significação 
das tentações de Jesus pode-se consultar Ch, Duquoc, Cristologia 1. El hombre 
Jesis. Sígueme, Salamanca 1971, 71-96. “Jesus repele um messianismo político, toma 
po ante ele e sua mensagem comporta inevitavelmente incidências políticas”: 
A eorge, Jésus devont le problime politique: LV 20L <ISTI)D 5. 
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an,31-406). Jesus ajuntava, com efeito, a essa critica uma frontal 
oposição aos ricos e poderosos e uma radical opção pelos pobres: 
n atitude em face deles decide da validade de todo comporta- 
monto religioso; para eles, antes de tudo, é que veio o Filho do 
homem. Os fariseus repeliam a dominação romana, mas haviam 
erguido um mundo complexo de preceitos religiosos e normas de 
proceder que lhes permitia viver à margem da situação e que, 
afinal, aceitava uma co-existência. Os zelotes haviam bem perce- 
bido este último aspecto; daí sua oposição aos fariseus, apesar 
do muitos outros pontos de contacto. Jesus, ao arremeter contra 
us próprios fundamentos desse estado de coisas, desmascarava a 
falsidade daquela posição e aparecia aos olhos dos fariseus como 
um perigoso insurreto. 

Jesus morre em mãos do poder político, opressor do povo judeu. 
No alto da cruz o título — segundo o costume romano — indicava 
a razão da condenação; no caso de Jesus o título indica culpa- 
bilidade de ordem política: rei dos judeus.” Cullmann pode, por 
isso, dizer que «Jesus foi executado pelos romanos como chefe 
relote»,” e encontra uma prova adicional dessa afirmação no 
episódio de Barrabás, que foi, sem dúvida possível, um zelote: 


Se é posto no mesmo plano que Jesus, é evidente que para os romanos 
“o tratava, em ambos os casos, do mesmo delito e da mesma condição. 
Josus com Barrabás foi condenado pelos romanos e não pelos judeus, 
» o foi na qualidade de zelote.* 


O grande sinédrio tem motivos de ordem religiosa para conde- 
nar um homem que pretende ser filho de Deus. Mas tem também 
ruzões de ordem política: o ensino de Jesus e seu ascendente 
nobre o povo questionam a situação de privilégio e de poder em 
que se encontravam os grandes do povo judeu. Esses motivos 
políticos eram afins com o que afetava a própria autoridade ro- 
mana: a pretensão de messias e de rei dos judeus. Seu processo 
intimamente está entremeado dessas diferentes razões.” G. Crespy 
pode, em consegiiência, concluir: 

sf. P. Benoit, Passion et résurrection du Seigneur. Paris 1966, 2201-204, e L. 
Gerfaux, Jésis aur origines de la tradition, Bruges 1968, 109. 

“* Dieu et César, 46; cf. ibid., 14; e Jesus e os Revoluciondrios, 47. Ver igualmente 
Ch. a na! Recherche sur la stgnification poliNque de la mort du Christ, DO, 

” Meu et César, 51. H. Schlier fala de Barrabás como de um “revolucionário mes- 


niânico”: Problemas exepéticos fundamentales en el nuevo testamento, Madri 1970, 
45. P. Bianquart, numas exegeso que lhe é própria, considera que aço na 


sor ela mesma, ur rr gro fio gos gr o L'acte de croire et 
Pactiom politique: LV 98 (1970) 28. 


“ Sobre O “processo egus” consultar: q. na er Der Progess Jesu. 
Stuttgart 11960; X. LéonDutour, Pesson, em o, XXXV. Paris 1960, 
col. 1419-1492; P. Benoit, Passion et résurrection " Seimeur Paris 1066; e & 
bos apresentação da questão de wW. Trilliing, ps Ma Uhistotre. Paris 1988, 
1756-188; cf. também o estudo mais recente de S. F. G. Enendos + Bi Trial A Jesus 
Nazareth, Londres 21971, que E Jesus “um lugar de honra longa 
história dos mártires de Israsl”: p, 14. uma questão conexa, ver as EnSoromAntos 


observações de A. George, Comment mia atado ETR se propre mort?: HM-55. O 
artigo traz ainda rica bibliografia sobrs este assunto 


195 


Se tentarmos resumir nosso inquérito, comprovaremos sem dificuldade 
que q processo de Jesus foi um processo político; que ele foi ronde- 
nado por zelotismo, embora a ecusação não haja sido solidamente 
estabelecida.” 


Desde o início de sua pregação, estava lançada a sorte para 
Jesus: «falei abertamente diante de todos» (Jo 18,20), diz ao 
sumo sacerdote. Por isso, o evangelho de João apresenta-nos toda 
a vida de Jesus como um processo «que move ou crê mover 
contra Jesus o mundo representado pelos judeus. Mas esse pro- 
cesso termina em decisão pública e judicial perante Pôncio Pilatos, 
representante do estado romano e responsável pelo poder poli- 
tico». * 

Que consegiiências tirar desses fatos da vida de Jesus? Para 
Cullmann — um dos autores que mais séria e acuradamente estu- 
daram a questão — a chave do comportamento de Jesus em 
matéria politica é dada pelo que ele chama «radicalismo escato- 
lógico»,“* baseando na espera de um advento próximo do reino. 
Disto se deduz que, «para Jesus, todos os fenômenos deste mundo 
devem forcosamente ser relativizados, de modo que sua atitude 
ge situa para lá da alternativa «ordem estabelecida» ou «revo- 
lução».” Jesus não se desinteressa da ação neste mundo, porém, 
esperando um fim iminente da história, «apenas considera a con- 
versão individual sem se preocupar com uma reforma das estru- 
turas sociais». Dai, segundo Cullmann, não poder sem mais trans- 
por-se para nossa época a atividade de Jesus. Desde o momento 
em que o desenrolar da história nos mostra que o fim do mundo 
ainda estã por vir, surge com evidência que «estruturas sociais 
justas favorecem também a conversão individual exigida por Je- 
sus». Será preciso, pois. buscar doravante «um influxo reciproco 
da conversão individual e das reformas de estruturas». ” 

Na interpretacão do comportamento de Jesus em questões poli- 
ticas, segundo Cullmann, desempenha papel determinante a espera 


v% Recherrhe sur la sionification polil!que de la mort du Christ, 105. 

MH. Sechlier. Problemas exegéticos jundamentales en el nuevo testamento, 249. 
Esta é também a posição de Bultmann em sus interpretação do evangelho de João. 
Bom número de autores empenham-se em demonstrar cue Jesus er fnocente das 
acusações que lhe imputavam (cf, Elinzler, Léon-Dufour, Benoit). Não é muito claro 
o que Intentam com isso. Inocente perante que Justiça? Ante a dos grandes do 
poro judeu e do voder romeno opressor, Jesus era culpado exatamente porque 
questionava sua legitimidrie em nome não de tal ou nual oncão partidária, mas de 
uma mensagem de amor. de mnaz, de liberdade e de lustiça. Esta mensagem solanava 
as próprias bases do formalismo relígtoso, dos privilégios indénitos e da intustica 
social sobre que se apoiava a ardem dos poderosos do povo judeu e da autoridade 
romana. 

MW Jesrs e os Revolucionarios, 3 e Ml. 

»M jhid., 26 igrifado no texto). 

o fbtd.. 75. Cillmann doss estas conclusões um tanto abruptas com considerações 
sobre a necessidade para o cristão de comprometer-se no mundo de hoje. Mas a 
linha de fundo desse compromisso é dada pelo que acabamos de recordar. Páginas 
atrás escreve, por exemplo: “Poderíamos prolongar a via indicada por Jesus e mostrar 
que a questão social se resolveria por si mesma se o indivíduo se convertesse tão 
radicalmente cuanto o exige Jesus” (p. 61), o que faz temer não haja uma real 
compreensão do político. Isto influi seguramente em sua Interpretação da atitude de 
Jesus a esta respeito. 
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proxima do fim dos tempos. O que, na perspectiva aberta por 
A. mehweitzer, se denominou «escatologia consequente», já gus- 
Inntuva haver Jesus, por erro, anunciado e esperado a vinda imi- 
mento do remo. * O assunto é, exegeticamente, difícil e discutido. ” 
Por isso mesmo, não é suficientemente sólida a base que propor- 
eloa para compreender a atitude de Jesus no tocante à vida 
púlítica. Apóia-se essa interpretação em palavras de Jesus, mas 
tendo a afastar ou debilitar a tensão entre presente e futuro que 
rurmelcriza sua pregação do reino. 

Além disso, para Cullmann depende dessa crença de Jesus sua 
Wmintência na conversão pessoal, oposta de certo modo à necessi- 
dude de transformação das estruturas; esta só apareceria ao 
dilntar-se o tempo de espera. Na realidade, porém, ao pregar a 
voniversão pessoal, assinala Jesus uma atitude fundamental e per- 
munente, que se opõe, antes do mais, não a uma preocupação 
pelas estruturas sociais mas a um culto puramente formal, des- 
provido de autenticidade religiosa e de conteúdo humano.” Nisto 
Jniis apenas retoma a grande linha profética que reclama «mi- 
mericórdia e não sacrifícios», «corações arrependidos e não holo- 
cmustos». Pois bem, essa reivindicação é, para os profetas, insepa- 
nivel da denúncia da injustiça social e da enérgica asseveração 
de que só se conhece a Deus praticando a justica.“ Descurar 
ento aspecto é Lirar ao apelo à conversão pessoal seu contexto 
nocinl, vital e concreto. Fazer surgir a preocupação pelas estru- 
turas sociais — salvo nos matizes que hoje reveste -— do prolonga- 
mento da espera empobrece e, afinal, desnatura a questão. 


Que pensar então da atitude de Jesus nestes assuntos? ” Os 
tntos recordados ratificam vigorosamente o que sabemos da uni- 


“str. sobre isto W. G. Kuúmmel, Verheissung und Erfúiltung. Untersuchungen 
sur eschatologischen Verxúndigung Jesu. Zurique “1056. O. Cullmaron, contrariamente à 
A Nehweitzer, considera que Jesus previu um tempo entre sua morté e a parusia, 
tango que tera medido, no máximo, em dezenas de anos, cf. sua obra Christ et le 
temps Neuchátel 1947, 105106. 

“k&R. Bullmadn também afirma a crença de Jesus na vinda próxima do fim dos 
Hunptos, porém acha isso secundário. O importante seria a atual decisão pessoal pelo 
reto, Os textos “dificeis” são Mt 10,23, Mc 9,1 e 13,30; E. Schnackenburg conclui 
mm estudo desses textos asseverando; “Encontramo-nos ante o fato seguinte: uma 
múlnvel parte da tradição atesta que Jesus deve fer anunciado a vinda do reino 
do Pweus, o do Filho do homem, para um futuro próximo, sem indicar, porém, 
rom precisão a data, negando-se mesmo expressamente a dar essa precisão. Em 
fnem disso, só alguns logia isolados falam de um tempo limitado à peração atual, 
Nno tem sido possível dar explicação inteiramente satisfatória desses logia: parece- 
mer que a própria Igreja primitiva não soube situar como convinha esses pequeninos 
milaços da tradição, mal ajustados ao conjunto da prepação escatológica de Jesus. 
“ot talvez melhor sua maneira de fazer, e podemos inspirar-nos nela: a Igreja pri- 
asitiva tirôu da insistente prevação profética de Jesus uma viva esperança escatológica, 
pmém sem deduzir de certos logia isolados falsas conclusões sobre as predições 
que Jesus teria feito”. KRêgne ct roycume de Dieu, 176 Cf. também W. Trilling, 
Jésus devant FVhistoire, 1439-166. 

"eCrt. A. GrabnerHaider, Zur Kultkritik im Neuer Testament; Dinkonia é 
Mem) 1138-146. 

VLC. supre, capítulo 10, 


“mem minha opinião -—- escreve G. Crespy — é cedo demais para falar sem equi- 
emcu da significação política da vida e da morte de Jesus”: o. c., 89. Na realidade sem- 
Hie será cedo demais e. tarde demais. Com efeito, há muito tempo que se 


mtribui sentido politico à vida e morte de Jesus, e isso se obtém não ando do 
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versalidade e totalidade de sua obra. Essa totalidade e universa- 
lidade vão ao âmago do comportamento político, dando-lhe sua 
verdadeira dimensão e profundeza, A miséria e injustiça social 
revelam uma «situação de pecado», de quebra da fraternidade e 
da comunhão, Ao libertar-nos do pecado, ataca Jesus a própria 
raiz de uma ordem injusta. Para ele a libertação do povo judeu 
não era mais que um aspecto de uma revolução universal e per- 
manente, com a qual, longe de se desinteressar dessa libertação, 
colocava-a em nível mais profundo e de fecundas consequências. 


Não se enganaram os zelotes ao sentir Jesus próximo e, ao 
mesmo tempo, distante. Muito menos se enganaram Os grandes 
do povo judeu ao pensar que sua situação era posta em perigo pela 
pregação de Jesus, nem a autoridade política opressora ao fazê-lo 
morrer como um sedicioso; só se equivocaram (e permaneceram 
no erro todos os seus epigonos) em pensar que tudo era acidental 
e passageiro, em acreditar que a morte de Jesus encerrava o 
assunto, em supor que ninguém «guardaria lembrança» de tudo 
aquilo. A funda carga humana e de transformação social de que 
está entranhado o evangelho é permanente e essencial porque faz 
transpor os estreitos limites de determinadas situações históricas 
e vai à própria raiz da existência humana: a relação com Deus 
em solidariedade com outros homens, A dimensão política não 
procede, pois, de tal ou qual opção precisa do evangelho, mas 
do próprio núcleo de sua mensagem. Se esta mensagem é subver- 
siva é porque assume a espera de Israel: o reino como «fim de 
todo domínio do homem sobre o homem... é um reino de contra- 
dição com os poderes estabelecidos e em favor do homem»; * e 
assume-a dando-lhe sentido mais profundo: o sentido de «nova cria- 
ção». “* A vida e pregação de Jesus postulam a busca incessante de 
novo tipo de homem numa sociedade qualitativamente diferente. Que 
o reino não se confunda com o estabelecimento de uma sociedade 
justa não quer dizer que seja indiferente a ela, nem que seja 
uma «condição prévia» para a chegada dele, nem que ambos es- 
tejam estreitamente ligados, nem que sejam convergentes. Mais 
profundamente, o anúncio do reino revela a aspiração a uma so- 
ciedade justa, faz descobrir dimensões insuspeitadas e caminhos 
inéditos a percorrer; realiza-se o reino numa sociedade fraterna 
e justa e, por sua vez, essa realização desponta em promessa e 
esperança de plena comunhão de todos og homens com Deus. O 
político enraiza-se no eterno. 


assunto em nome de seu pretenso apoliticismo. Os exegetas nem sempre têm cons- 
ciência dos pressupostos políticos de sus interpretação da Escrituras. Quanto ao 
mais, apesar de sua afirmação ínicial, Crespy nos propõe uma interessante reflexão 
sobre o significado político do testemundo de Jesus. 

wW. Pannenberg, Die politische Dimension des Evangeliums, em Die Politik 
ums das Heil. Mainz 1968, 19. 

m Cf. supra, capítulo 9, e as considerações de J. Guillet, Jésus et la politique: 
RSR, 531-544. 
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Immo não empobrece o anúncio evangélico, enriquece o político. 
Por outro lado, a vida e a morte de Jesus não são menos evan- 
gélicas por força de suas conotações políticas. Seu testemunho 
" sun mensagem adquirem essa dimensão exatamente pela radi- 
rulidnde de seu caráter salvífico. Pregar o amor universal do Pai 
vni inevitavelmente contra toda injustiça, privilégio, opressão ou 
anclonalismo estreito, 


IH. FÊ, UTOPIA E AÇÃO POLÍTICA 


() fermo utopia voltou a ser empregado nas últimas décadas para 
demignar o projeto histórico de uma sociedade qualitativamente 
tliveraa e exprímir a aspiração ao estabelecimento de novas rela- 
(0em sociais entre os homens. Foram e ainda são dedicados 
mimerosos estudos ao pensamento utópico como elemento dinã- 
mico do devir histórico da humanidade. Não se pode esquecer, 
no entanto, que o que realmente lhe dá vigência e faz ver sua 
fecundidade é a experiência revolucionária de nossa época. Sem 
» npoio da vida — e da morte — de muitos homens que, rejei- 
fundo uma ordem social injusta e alienante, se lançam à luta 
por uma nova sociedade, o tema da utopia não passaria de pes- 
quisa acadêmica, 


A linha do pensamento utópico foi traçada, quanto ao essencial, 
na célebre Utopia de Tomás Moro. Foi-se posteriormente degra- 
dnnido o termo até se tornar, na linguagem corrente, sinônimo 
do ilusão, falta de realismo, irracional. * Hoje, porém, quando sur- 
Ke ou se faz mais consciente nos homens profunda aspiração à 
libertação, adquire outra vez atualidade o significado original da 
expressão. ” Assume o pensamento utópico, consoante a intenção 


ms Gustavo Landauer foi talvez o primeiro a retomar — embora numa perspectiva 
inquinada de certo romantismo — o temas da utopia em nosso tempo. Distingue 
Iannuer a “topia” estabilizadora e até reacionária, "conglomerado geral e amplo da 
eotivivência em estado de relativa estabilidade”, e a “utopia” revolucionária, “conglo- 
mercado de aspirações e tendências da vontade” que transtorna a “topia”, a ordem 
ainterior; cf. sua obra Die Revolution. Frankfurt aM. 1907 (os textos citados acham-se 
na página 27 da tradução espanhola La revolución. Buenos aires 1961). Cf. também 
a obra clássica de um dos criadores da sociologia do conhecimento, E. Mannheim, 
trilogia y utopia, Madri 1966 (ca publicação original da obra é de 1929), Sobre a 
noção de utopia, suas imprecisões, dificuldades teóricas e o atual estado da questão, 
udom consultar-se os textos recolhidos e apresentados por A. Neustss, em 
opta. Barcelona 1971; a obra tem além disso copiosa bibliografia sobre q tema. 

t+. Fals Borda tentou dar uma interpretação da história colombiana na perspectiva 
du pensamento utópico, em sus obra Subverstón y cambio social en Colombia. Bo- 
qa 1969. E Paulo VI reconheceu recentemente o papel da utopia “no problema político 
tina sociedades modernas”: Octogesima adventens 37. 

“Cr. J. Servier, Histoire de lulopie. Paris 1967. 

“1 Aludindo aos mal-entendidos sobre a noção de utopia e as novas condições 
vrindas em nossa época, escreve H, Mearcçuse: “Creio que deve ser revista esta con- 
eepção restritiva, e que a revisão aparece insinuada, ató exigida, evolução 
concreta das sociedades contemporâneas. A dinâmica de sus produtividade despoja 
a utopia de seu tradicional conteúdo irreal: o que se denuncia como utópico não 
* mais aquilo que não tem chance nem pode tê-la no mundo histórico, mas aquilo 
cujo aparecimento se acha bloqueado pelo poder das sociedades estabelecidas”: An 
rasay on Liberation, 4-5. 
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inicial, sua qualidade subversiva e mobilizadora da história. Três 
notas podem caracterizar a noção de utopia como a entendemos 
nas páginas que se seguem: sua relação com a realidade histórica, 
sua verificação na práxis e sua índole racional, 

A utopia, contrariamente ao que sugere O Uso corrente, é mar- 
cada por sua relação à realidade histórica presente. O estilo 
literário e o fino humor de que dá provas Moro puderam enganar 
alguns e desviar outros para o acidenta!, mas está provado que 
em gua obra o pano de fundo é a Inglaterra de seu tempo. A 
ficção do pais da utopia, onde predomina o interesse geral, não 
há propriedade privada nem dinheiro nem privilégios, é a contra- 
partida de seu próprio país em cuja direção política ele próprio 
estava comprometido. A utopia de Moro é uma cidade do futuro, 
algo por realizar, não um regresso a um paraiso perdido. ”* Esta 
é a característica do pensamento utópico na perspectiva em que 
aqui nos colocamos. Mas tal relação à realidade histórica não é 
simples nem estática; apresenta-se sob dois aspectos que mutua- 
mente se exigem, o que faz dessa relação algo complexo e dinã- 
mico. São a denúncia e o anúncio, para utilizar termos de P. 
Freire, *” 

A utopia significa necessariamente uma denúncia da ordem 
existente. São, em boa parte, as deficiências desta ordem que fa- 
zem surgir uma utopia. E uma recusa global que pretende ir 
até a raiz do mal. A utopia é, por isso, revolucionária, não re- 
formista, No dizer dc Eric Weil, «surgem as revoluções quando 
o homem está descontente com scu descontentamento» (descon- 
tente com seu reformismo?). Esta denúncia de um estado de 


coisas insustentável é o que Marcuse denominou --- no contexto 
das sociedades opulentas em que se move seu pensamento -— à 


«grande recusa». "" E' o caráter retrospectivo da utopia. 


Mas a utopia é também um anúncio. Anúncio do que ainda 
não é, mas será; presságio de uma ordem de coisas diferente, 
de nova sociedade.” E' o campo da imaginação criadora que pro- 
põe os valores alternativos do que é rejeitado. '"* Faz-se a denún- 
cia, em grande parte, em função do anúncio, porém este, por sua 
vez, supõe a rejeição que assinala com clareza seus limites para 
trás: o que não se quer, de outro modo, crendo caminhar, poder- 


1% Sobre a obra de T. Moro podese consultar a nota da documentação Concilium: 
Utopia, em Concilium 41 (19), especialmente 148154, acompanhado, ainda, de rica 
bibliografia sobre o tema, 

1» Education as cultural action: an introduction, em L. M. Colonnese ted), 
Conscientization for Liberation. Washington 1971, 119. 

mo An essay on Liberation, IX, sobre Marcuse, cf. supra, capítulo 2. 

sm Ct. E. Bloch, obras citadas e aínda outra anterior: Geist der Utopie (publicada 
poa primeira vez em 1917), Frankfurt aM. 1964. Sobre este aspecto da obra de 

loch pode-se consultar P. Furtkter, Utopia e merzismo segundo Ernst Bloch. 
Tempo Brasileiro, 3 de outubro de 1965. 

mz 3 CO. Mariátegui propunha por isso, com certa ironia, “não mais classificar os 
homens como revolucionários e conservadores, mas como imaginativos e sem ima: 
ginação”: EL alma matinal. Lima *1959, 39. 
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m-m sutilmente retroceder. A utopia leva para a frente, é projeto 
para o futuro, fator dinâmico e mobilizador da história. E' o 
vunho prospectivo da utopia. 


tintre a denúncia e o anúncio estã, no dizer de Freire, o tempo 
da construção, da práxis histórica. Ainda mais, denúncia e anún- 
vio só se podem realizar na práxis. E' o que queremos dizer ao 
fulnrmos da utopia como mobilizadora da história e subversiva 
da ordem existente. Se a utopia não leva a uma ação no presente, 
(+ cvasão da realidade. A tese utópica, escreve P. Ricoeur, só 
tem eficácia «na medida em que transforma, passo a passo, a 
experiência histórica», e precisa: «E' enganosa a utopia, quando 
não se articula concretamente com as possibilidades oferecidas 
em cada época». ” Só será autêntica e profunda uma recusa que 
Mm der na própria obra de criação de condições de vida mais 
humanas, com og riscos que hoje implica tal compromisso, parti- 
cularmente nos povos dominados. Deve a utopia necessariamente 
conduzir a um compromisso em prol do surgimento de uma nova 
consciência social, de novas relações entre os homens. Do con- 
lrário não superará um nível puramente verbal, e o anúncio não 
passará de ilusão. Um pensamento autenticamente utópico pede, 
enriquece e renova metas à ação política, mas ao mesmo tempo 
é por esta verificado. Nesta implicação está sua fecundidade. 


Em terceiro lugar, a utopia, como aqui a entendemos, é de 
ordem racional, Foi isto vigorosamente reivindicado por P. Blan- 
quart, o qual anota com perspicácia que a utopia «só é irracio- 
nal com relação a um estado superado da razão (a dos conser- 
vidores) já que na realidade assume o relevo da verdadeira 
rrzão».?* As utopias surgem com renovada energia em momentos 
de transição e de crise, quando a etapa em que ge encontra a 
ciência chega ao auge em sua explicação da realidade social e 
quando se abrem novas pistas à práxis histórica.” Assim com- 
preendida, não é a utopia oposta nem exterior à ciência. Pelo 
contrário, constitui o próprio nervo de sua criatividade e dina- 
mismo. E' o prelúdio da ciência, seu anúncio. À construção teó- 
rica que permite conhecer a realidade social e torna eficaz a ação 
política exige a mediação da imaginação criadora: «a passagem 
do empirico ao teórico supõe um salto, uma ruptura: a inter- 
venção da imaginação».”” E a imaginação em política, precisa 
Blanquart, chama-se utopia. ” 


13 Tâches de FPéducateur politique: Esprit (Jjulho-sgosto 1855) 91, 

na À propos des rapports science-idéologie et foi-marzisme: La lettra 144-145 (1970) 36. 

1» “Presente, mas de modo escondido, na própria produção científica cujo dina. 
mismo constitui, ela (a utopia) não aparece em pleno dia a não ser em periodos 
do crise, entre dois momentos da ciência: um caduco, insuficiente, e o outro por 
fuzer, mais satisfatório, Ela é assim, e no próprio movimento, a expressão da 
inadequeção dos instrumentos teóricos existentes e o crisol da nova razão”: À. c, 
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Isto distingue a utopia da ideologia. O termo ideologia tem 
longa e desastrada história e é entendido de maneiras muito di- 
versas, ”* Pode-se porém estar basicamente ds acordo para afirmar 
que a ideologia não proporciona conhecimento adequado e cienti- 
fico da realidade, antes a mascara. A ideologia não supera o nível 
do empírico, do irracional.” Por isso cumpre espontaneamente 
função de conservação da ordem estabelecida. Por isso também 
tende a dogmatizar todo aquele que não conseguiu desprender-se 
dela ou voltou a nela cair. A ação política, a ciência e a fé não 
escapam a esse perigo. A utopia, ao invés, leva a um conheci- 
mento autêntico e científico da realidade e a uma práxis trans- 
formadora do existente.” A utopia distingue-se da ciência, mas 
sem deixar de ser seu elemento dinâmico e interior. * 


A utopia, por sua relação com a realidade, sua incidência na 
práxis e seu cunho racional, é fator de mobilidade histórica e 
de radicalidade da transformação. A utopia, com efeito, acha-se 
no nível da revolução cultural que intenta criar novo tipo de 
homem. Tem razão Freire ao dizer que no mundo de hoje só o 
homem, a classe, o pais oprimidos podem denunciar e anunciar. “ 
Unicamente eles são capazes de elaborar utopias revolucionárias 
e não ideologias conservadoras ou reformistas. O sistema opressor 
não tem outro futuro que o de manter seu presente de opulência. 


us Ct. K. Barth, Wahrheit und Ideologie. Zurique 1945; e K. Mannheim, 
Ideologia y utopia. 

us f,. Althusser salientou isto muito bem: cf. suas cobras já citadas: Pour Mari € 
Lire le Copfal. Althusser retomou recentemente o tema, procurando elucidar ts 
relações entre a teologia e a categoria de sujeito, cf. Ideologie et uppareiis idéologiques 
d'état: La pensée 151 (1870) 3-38. 

mo E' conhecida a distinção estabelecida por Mannheim entre utopia e ideologia. 
Utópicas são “aquelas orientações que transcendem a realidade e, ao informar & con- 
duta humana, tendem a destruir, parcial ou totalmente, a ordem de coisas predo- 
minante naquele momento”, Ideológicas, so contrário, são as idéias apropriadas a 
determinadas etapas da existência “enquento são integradas “orgânica” e harmoniosa- 
mente na concepção do imundo característica da época correspondente, Isto é, en- 
quanto não cirerecem possibilidades revolucionárias”, Ideologia y utopia, 261. Isto 
não impede que a ideologia ponha em relação à ordem existente com idesis que 
neia não se encontram, mas a característica da ideologia é fazêélo de tal forma 
que esses ideais não provoquem transformações reais na ordem estabelecida (Para 
uma crítica do pensamento de Mannheim, consultar F. Hinkelammert, Ideo 
lopias del desarrollo y diaiéctica de ia historia. Buenos Aires 197, 55.89, e A, 
Neusiúss, Utopia, 1821). 

4 Como assinala Blanquart, esta distinção entre utopia e ideologia não se encontra 
em Althusser fo. c., 36, e L'octe de croire et Iactton politique: LV 98 [1970] 20). 
Para este só há ideolngia e ciência; a “ruptura epistemológica”, que com toda a 
razão assinala entre os trabalhos de juventude de Marx, é vista como a condição 
da passagem da ideologia para a ciência, Althusser mostrou vigorosa & acertadamente 
que o próprio de Marx é hever criado uma ciência da história. Foi uma reação 
saudável, praças a um esforço de verdadeiru higiene mental, contra toda interpreta- 
ção ideologizante e pretensamente “humanista” do to de Marx. Mas a rigidez 
desta pos e o envio kh ideologia, de todo elemento utópico, impede ver a pro 
funda uni e da obra de Marx e, em consegilência, compreender devidamente sus 
capacidade de inspirar uma radical e permanente práxis revolucionária. E. Mandel] 
mostrou a evolução, portanto a continuidade da noção de alienação em Marx (La 
formation de la pensée économique de Karl Mort. Paris 1567, 151-179), que Althusser 
considera pré-marxista. Bianquart propõe precisamente o conceito de apropriação (no: 
ção tomada de H. Lefebvre, que nu apresenta como a apropriação da natureza e de 
sua própria natureza pelo homem social: cf. H. Letebvre, Marx; sa vie, som 
oeuvre. Paris 1964, 71), negação da alienação, para significar a utopia que atravessaria 
a obra de Marx: P Blanquart, à. c. 

=: Cf, Tercer mundo y teologia: PD 50 (1970) 304-305. 
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A relação entre fé e ação política poderia, quiçá, esclarecer-se 
fuzendo apelo às precisões que acabamos de apresentar relativas 
n esse projeto histórico designado pelo nome de utopia. Ao 
tratar de compreender a noção de libertação diziamos tratar-se 
do processo único, mas de unidade complexa, diferenciada, que 
reconhecia sem confusões, dentro dela, diversos níveis de signifi- 
enção: libertação econômica, social e politica; libertação que leva 
À criação de um homem novo numa sociedade solidária; liberta- 
cio do pecado e entrada em comunhão com Deus e com todos os 
homens.” Corresponde a primeira ao nivel da racionalidade cien- 
lHfica em que se apóia uma real e afetiva ação política trans- 
formadora; gitua-se a segunda no nivel da utopia, do projeto 
histórico, com as notas que acabamos de recordar; a terceira no 
plano da fé, Esses diferentes níveis são profundamente ligados, 
não existe um sem os outros; podemos talvez, ajudados pelas 
jrecisões que acabam de ser feitas, dar um passo além na com- 
preensão do laço que os une. Não pretendemos com isso reduzir 
n esquema fácil o que dissemos da complexa relação existente 
entre reino e acontecimentos históricos, escatologia e política; 
mas poderia ser útil esclarecer o mesmo assunto de outro ângulo. 


Afirmar direta e imediata relação entre a fé e a ação política 
leva facilmente a pedir à primeira normas e critérios para deter- 
minadas opções políticas. Opções que para ser realmente eficazes 
leveriam partir de análises racionais da realidade, Criam-se assim 
confusões que podem descambar em arriscado messianismo polí- 
tico-religioso que não respeita assaz nem a autonomia do campo 
político, nem o que compete a uma fé autêntica, liberta de lastros 
religiosos, Como recordou Blanquart, o messianismo palítico-reli- 
gioso é uma reação arcaizante a uma situação nova que não se 
“ capaz de enfrentar com a atitude e os meios apropriados. Tra- 
tn-se por isso de um «movimento... infrapolítico» que «tam- 
pouco não corresponde à fé do cristão». ” 


Por outro lado, afirmar que a fé e a ação política nada têm 
que dizer uma à outra é sustentar que se movem em planos 
justapostos sem relação entre asi, Partindo dessa asseveração, ou 
ter-se-á de fazer acrobacias verbais para mostrar — sem êxito 
possível -—— como deve a fé concretizar-se no compromisso por uma 


us Ci. supra, e epa 3. 

1» L'acte de crotre..., 25. As teologias da revolução e da violência não escapam 
a esse perigo. Se em dado momento puderam Cantar certo atrativo, é porque 
foram útil tentativa para romper com a concepção de uma fé espontansamente 
ligada à ordem vigente (ef. e apresentação do tema de M, Peuchbmaurd, 
Esquisse pour une théologie de révolutior: PM 3 [1967] 6729-662 e os já citados 
trabalhos de FE. Shaul). Mas o no facilmente tendia a minimizar a - 
tica PERA e política; corria também — embora contra a intenção de seus autores 

risco de “batizar” e, com o tempo, frear a revolução e a contraviolência, 
proporcionando uma idelogia cristã ad hoc e descurando o nível de análise 
que se exercem, antes do mais, essas opções. Por tudo isso, longo estamos da 
tuologia da revolução. Nosso esforço de reflexão teológica move-se em outro quadro 
du referências. 
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sociedade mais justa, ou a fé acaba por coexistir, do modo mais 
oportunista, com: qualquer opção política. 

Fé e ação politica só entram em relação correta e fecunda 
mediante o projeto de criação de novo tipo de homem numa so- 
ciedade diferente, mediante a utopia, para empregar o termo que 
tentamos esclarecer nos parágrafos precedentes.” Esse projeto 
é o palco da luta por melhores condições de vida. A libertação 
politica apresenta-se como um caminho para a utopia de um ho- 
mem mais livre, mais humano, protagonista de sua própria his- 
tória. * 


O socialismo agora - - dizia «Che» Guevara —, nesta etupa de cons- 
trução do socialismo c do comunismo, não foi feito simplesmente para 
ter fábricas aparatosas, está-se fazendo para o homem integral. O ho- 
mem deve transformar-se conjuntamente com a produção que promove, 
e não fariamos tarefa adequada se apenas fôssemos produtores de 
artigos e não fôssemos ao mesmo tempo produtores de homens, 


Para ele, portanto, o importante na construção de uma nova 
sociedade é simultaneamente suumentar a produtividade e aumen- 
tar dia a dia a consciência». “ 

Assim entendida, a utopia, longe de fazer do lutador político 
um sonhador, radicaliza-llhe o compromisso e ajuda-o para que 
sua obra não lhe atraicoe o propósito, a vontade de alcançar um 
encontro real entre os homens no seio de uma sociedade livre 
e sem desigualdades sociais. «Só a utopia — afirma P. Ricoeur 
— pode dar à ação econômica, social e política um enfoque hu- 
mano».”! A perda da utopia faz cair no burocratismo e no sec- 
tarismo, em novas estruturas opressoras do homem. O processo, 
além de altos-e-baixos e deficiências explicáveis, não será liber- 


15 “Considero — escreve E. Schillebeeckx — que por um lado a mensagem evan- 
gélica não dá diretarente programa algum de ação política e social, mas, por ouiro 
lado, indiretamente, eu diria como uma utopia”, essa mensagem tem significação 
no plano politico é social”: La iglesia, el magisterio eclesiástico y la política, em 
Dios, futuro dei hombre. Sigueme, Salamanca “1970, 169; cf. também Dio é colui che 
verrã, em o. c., 155. P. Blanquart, que trabalhou com precisão a noção de utopia, 
é mais categórico: “Neste espaço da utopia, fé e ação política entram em relação: 
ponto de contacto, lugar de Passagem (pascal) € da aliança”: La foi et les exigences 
politiques: Croissance des jeunes nations (junho 1958) 25; cf. igualmente L'acte de 
croire..., 29. 

as Cf. supra, capítulo 6. 

” Ligado a esta perspectiva está o papel outorgado por “Che” Guevara, na ativl- 
dade econômica, no estímulo moral: “sentido do dever, nova consciência revolucionária”, 
em detrimento do estímulo muterial “resíduo do passado”, que “vem dk capitalismo” 
e “não terá parte na nova sociedade”. 

Ls Táçhes de Iéducateur..., 90. Em nossos dias esse enfoque, segundo Ricoeur, é 
duplo: “Por um lado, afirmar a humanidade como uma totalidade; por outro, afir- 
mar a pessoa como wma singularidade”. O primeiro aspecto é “o horizonte de todos 
os nossos debates sobre a desigualdade no mundo”; o segundo é importante “em 


face do anonimato e da desumanização das relações entre indivíduos no seio da 


sociedade industrial”: ibid., 90-01]. Em sentido semelhante, pensa Elanquart que us 
utopia “constitutiva da razão de nossa época” pode exprimir-se na fórmula: “desen- 
volvimento integral e solidário de todo o homem e de todos os homens” (L'acte de 
croire..., 22) que pormenoriza a noção utópica de apropriação, fundamento da 
“única ação realmente revolucionária que ante um sistema único e diversificado só 
pode ser total e muitiforme, isto é, ao mesmo tempo universal (contra & exploração: 
des! dades, injustiças, segregamentos) e integral ou multidimensional (contra a desu- 
manização): Jbid., 21. 
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ludor ge não mantiver firme e concretizar o projeto de um ho- 
mem novo em sociedade mais livre. Tal projeto não é para mais 
Inrde, para quando se haja obtido a libertação política, mag deve 
acompanhar desde o início e permanentemente a luta por uma 
Hocicdade mais justa. Sem esse elemento, crítico e racional, de 
dinamismo histórico e imaginação criadora, a ciência e a ação 
politica verão deslizar-lhes das mãos uma realidade movediça e 
varão facilmente no dogmatismo. E o dogmatismo político não 
vule mais que o da fe, ambos representam um retrocesso à ideo- 
logia, Para que, porém, cumpra validamente esse papel, deverá 
n utopia ser verificada pela práxis social, deve fazer efetivo com- 
promisso, sem purismos intelectuais, sem reclamos inoportunos, 
deve ser revisada e concretizada de contínuo. 


O projeto histórico, a utopia da libertação como criação de nova 
vonsciência social, como apropriação social não apenas dos meios 
de produção senão ainda da gestão política, numa palavra, da 
liberdade, é o lugar próprio da revolução cultural, a saber, da 
criação permanente de um homem novo numa sociedade diferente 
« solidária. Por esta razão, essa criação é o lugar de encontro 
da liberdade política e da comunhão dos homens com Deus, co- 
munhão que passa pela libertação do pecado, raiz última de toda 
injustiça, despojamento, dissidência entre os homens. A fé anun- 
cin que a fraternidade humana que £se busca pela abolição da 
exploração do homem pelo homem é algo possível; que não são 
vãos os esforços para consegui-la; que Deus a ela chama e nos 
garante sua plena realização; que o definitivo se está construindo 
no provisório. Revela-nos a fé o sentido profundo da história que 
fuzemos com nossas mãos ao darmos a conhecer o valor de co- 
munhão com Deus -- de salvação — que tem todo ato humano 
vrientado para a construção de uma sociedade mais justa, e inver- 
samente faz-nos ver que toda injustiça é uma ruptura com ele. 

No amor humano há uma densidade que o homem não suspeita: 
nele se dá o encontro com o Senhor. Se a utopia mostra face 
humana à libertação econômica, social e política, à luz do evan- 
gelho essa face humana é reveladora de Deus. Se praticar a 
justiça nos leva ao conhecimento de Deus, encontrá-lo é, por 
Nua vez, uma exigência de compromisso. A mediação do projeto 
histórico de criação de um homem novo garante que a libertação 
do pecado e a comunhão com Deus em egolidariedade com todos 
vs homens, incidindo na libertação política e enriquecendo-se com 
us contribuições dela, não cairá no idealismo e na evasão, Ão 
mesmo tempo, porém, essa mediação impede que esta incidência 
sc traduza em forma qualquer de ideologia cristã da ação poli- 
tica ou em messianismo político-religioso. A esperança cristã 
nbre-nos, em atitude de infância espiritual, ao dom do futuro 
prometido por Deus, evitando-nos toda confusão do reino com 


uma etapa histórica determinada, toda idolatria ante um êxito 
humano inevitavelmente ambíguo, toda absolutização da revolução. 
Graças a isto, faz-nos radicalmente livres para nos comprometer- 
mos na práxis social, movidos por uma utopia libertadora e com 
os meios que nos proporciona a análise científica da realidade. 
E não só nos liberta para esse compromisso como ainda, simul- 
taneamente, o exige e o julga. 

O evangelho não nos proporciona uma utopia, esta é obra hu- 
mana; ” a Palavra é um dom gratuito do Senhor. Mas o evan- 
gelho não é alheio ao projeto histórico; pelo contrário, projeto 
humano e dom de Deus implicam-se mutuamente. A Palavra é o 
fundamento e a significação de toda existência humana, funda- 
mento que é testemunhado, significação que se faz história con- 
creta, mediante a ação humana. A fé, a caridade e a esperança, 
para quem vive delas, são um fator radical de liberdade espi- 
ritual, de criação e iniciativa históricas. 

Deste modo, proclamar que «a vitória que venceu a morte é 
nossa fê> será vivido, sem escapatória, no próprio coração da 
história, no seio de um único processo de libertação que leva essa 
história à sua plenitude: ao encontro definitivo com Deus. Es- 
perar em Cristo é, ao mesmo tempo, crer na aventura histórica, 
o que abre um campo infinito de possibilidades ao amor e à 
ação do cristão. 


us Tato é afirmado de modo Re nos artigos citados. O voca- 
pulário ”6 “mais vacilnato em E Senlebeeckr e nto mencionados pa nota 
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SEGUNDA SEÇÃO 


COMUNIDADE CRISTÃ 
E NOVA SOCIEDADE 


() que dissemos — aq tentar um cotejo da fé, caridade e esperança 
vom as inquietações do homem contemporâneo — sobre a signi- 
ficação da mensagem evangélica recoloca o sentido e a missão 
dn Igreja no mundo. A Igreja como comunidade visível é a miú- 
do questionada em nossos dias. Mas além das realizações, trans- 
formações e ilusões de um reformismo pós-conciliar, muitos cris- 
tios se perguntam como ser igreja hoje. Papel determinante de- 
nempenha nisto a consciência da globalidade do político, que fez 
purceber não apenas o alcance do evangelho neste setor, mas ainda 
a função até agora desenvolvida pela Igreja à ordem social exis- 
tunte, Às raizes da nova colocação estão pois para lá das fron- 
tviras da Igreja constitucional: na tarefa que se deu ao homem 
contemporâneo de construir nova sociedade. Tudo igso condiciona 
a missão da Igreja e leva a aprofundar o sentido da pertença a 
cla." Não se pode resolver permanentemente o problema com o 
expediente da distinção entre instituição e comunidade. Uma coisa 
“ a existência de uma tensão necessária e fecunda entre ambas, 
ewmtra coisa a situação de falência moral de uma instituição que 
parece em risco de desmoronar a cada passo. 

Waz-se necessária uma revisão radical do que foi e do que é 
a Igreja. O impulso inícial para isso foi possibilitado pelo conci- 
lio, mormente para o grosso dos cristãos; atualmente, porém, tem 
v movimento sus dinâmica própria e de certo modo autônoma, 
Para ele de fato convergem outras correntes que em dado mo- 
mento o evento conciliar pareceu assimilar e canalizar, mas que 
não perderam as energias que possuíam e hoje as fazem aparecer 
em pleno dia. A tentativa de aggiornamento da Igreja pô-la em 
melhores condições para entrar em fecundo contacto com essas 
forças, mas não suprimiu os questionamentos por elas trazidos. 
Até mesmo os exacerbou e aprofundou. Tanto melhor. Não só 


'P. Bianquart mostra acertadamente que “o problema subjacente a esta crise da 
Igreja é o da política em suas relações com a fé. Não há por onde surpreender-se: 
»e a política é um problema novo pera 4 humanidade, como o não seria para a 
Igreja?: L'acte de croire et laction politique: LV 98 (1970). 
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não se lucra com evitá-los, mas até se perde muito não os 
fitando nos olhos. Enfrentá-los, aliás, seria simples atitude de 
humildade ante os fatos. 

O agsunto provoca alarme e inquietações." Não é para menos: 
em muitos se produz uma espécie de evaporação do significado 
da Igreja. E não faltam os que pensam que esse e não outro é 
seu inevitável destino," Não obstante, assistimos simultancamente 
a uma redescoberta da dimensão comunitária da fé, assim como 
a novas formas de vivê-la. A busca, por vezes dolorosa e vaci- 
lante, está a começar.' Mais de um sinal faria pensar que «essa 
comunidade chamada Igreja», segundo a feliz expressão de Juan 
Luís Segundo, tem vida dura. Mas este estado de coisas só deixará 
de existir, mediante uma transformação substancial. Caso isso não 
ocorra com o ritmo e autenticidade desejáveis, não será só por 
má ou pouca vontade, como alguns poderiam supor, mas também 
e sobretudo por não se ver claro o caminho a seguir, e por não 
ge ter total consciência dos condicionamentos históricos e sociais 
que bloqueiam essa transformação. Além das atitudes autoritárias 
ou desesperadas, das acusações mútuas e disputas pessoais que 
apenas traduzem um estado de coisas inviável e uma atitude 
de íntima insegurança, o que requer a Igreja de hoje é uma aná- 
lise decidida e serena das razões dessa situação e dessa atitude. 
Coragem e serenidade opostas a um clima de fácil emotividade 
que leve a medidas arbitrárias, a soluções superficiais ou a eva- 
sões, mas não à busca de mudanças radicais e ao exame dos Tro- 
teiros inéditos que enfrentar. Nisto se joga a fidelidade da Igreja 
a seu Senhor, 


Tarefa demasiada para estas páginas e para nossas possibili- 
dades. E' o que sempre ocorre: é mais fácil assinalar o que há 
por fazer do que levá-lo a cabo. Dois pontos poderiam ajudar-n 
a situar um pouco esta problemática, O primeiro diz respeito a 
alguns aspectos do sentido mesmo da Igreja e de sua missão no 
mundo, e o segundo a uma condição primordial e iniludível para 


3 “Pareco- declarava L. Altbusser num “diagnóstico” sobre a Igreja — a 
Grass da dois RO cr UPONNDSAS SOON, UNI AU RCUUNICOA, (AO: DARSRINDAO : 


dos 
“Para o caso da América Latina, cf. supra, capítulo 7, Sobre outros aspectos, cf 
C. de Loray. MarinsS. Galilea, Ra cristtanas de base. Bogotá 1970; 
- Beltrámn, Pustoral de conjunto 
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IGREJA: SACRAMENTO 
DA HISTÓRIA 


Tributária em suas estruturas e em seu estilo de vida de tempos 
passados, experimenta hoje a Igreja certa defasagem, confrontada 
com uma história que não lhe acompanha os passos. O que estã 
em jogo não é simples renovação e adaptação de métodos pas- 
torais, mas uma nova consciência eclesial e uma redefinição da 
lnrefa da Igreja em um mundo em que não só está presente, 
mas de que faz parte a um ponto que não imaginava até há pouco. 
Nessa nova consciência e redefinição passam a segundo plano os 
problemas intra-eclesiais. 


I. SACRAMENTO UNIVERSAL DE SALVAÇÃO 


A afirmação, sem rebuços, da vontade universal de salvação mu- 
dou radicalmente o modo de conceber a missão da Igreja no mundo. 
Aparece hoje com clareza que a finalidade da Igreja não é asal- 
var, no sentido de «garantir o céu».' A obra de salvação é uma 
realidade atuante na história; esta obra dá ao devir histórico da 
humanidade sua unidade profunda, seu mais profundo significado.” 
Somente na base dessa unidade e dessa significação podem fazer- 
se as distinções e precisões capazes de nos levar a uma recolo- 
cação da missão da Igreja. O Senhor é o semeador que se levanta 
pela madrugada para semear o campo da realidade histórica an- 
tes que estabeleçamos nossas distinções. Estas podem ser úteis 
para o que P. A. Liégé denomina «as novas iniciativas de Deus 
na história dos homens», porém como ele próprio acentua: «utili- 
zando-as com demasiada pressa, corre-se o risco de não explicar 
n situação criada pelo apelo a uma realização única em que Deus 
colocou o mundo, de que é a fonte." Só aparecerá o sentido e 


1O tema foi particuarmente estudado nos ambientes missionários, cf. as suges- 
tivas páginas de J. Comblin, Scopo della misstone: salvare i'uomo, em Missione 
e sviluppo det popol. Bolonha 1969, 81-95. (Artigo publicado originalmente na revista 
Spiritus n. 34), 

“Cf. supra, capítulo 9. 

* Église de Jésus-Christ, égiise du monde ma cobra escrita em colaboração com 
N. A. Nissiotis-Ph. Maury, L'égilise dans le monde. Tours 1966, 163. 
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a fecundidade da tarefa eclesial, quando situados no contexto do 
plano salvador. Para isso cumpre evitar uma redução da obra 
salvífica à ação da Igreja. Do tipo de relação que estabelecermos 
entre ambas depende, em definitivo, toda eclesiologia. 


1. Nova perspectiva eclesiológica 


A perspectiva assinalada gupõe um «descentramento» da Igreja, 
que deixa de se considerar o lugar exclusivo da salvação e orien- 
ta-se para novo e radical serviço aos homens. Supõe também nova 
tomada de consciência de que a ação de Cristo e de seu Espírito 
é o verdadeiro gonzo do plano salvador. 

Na verdade, a Igreja dos primeiros séculos viveu espontanea- 
mente as coisas desse modo. Sua situação minoritária na socie- 
dade de então e a consegiente pressão que sobre ela exercia a 
proximidade do mundo não-cristão, tornavam-na facilmente sen- 
sível à ação de Cristo fora de suas fronteíras,* ou geja, à tota- 
lidade de sua obra redentora. Isto explica, por exemplo, que os 
grandes autores cristãos desse tempo reivindiquem sem restrições 
a liberdade do homem em matéria religiosa como um direito hu- 
mano e natural, e declarem a incompetência do estado para in- 
tervir nesse terreno. Confiados na possibilidade da salvação em 
ação em cada homem, vêem eles na liberdade, mais que um risco 
de errar o caminho, a condição necessária para encontrá-lo e 
chegar a um autêntico encontro com o Senhor. 

A situação da comunidade cristã muda a partir do século IV. 
De marginalizado e hostilizado passa o cristianismo a ser tole- 
rado (edito de Milão, 313) e converter-seá rapidamente em 
religião do estado romano (decreto de Tessalonica, 381). O anún- 
cio da mensagem evangélica será, em consequência, favorecido 
pelo apoio da autoridade política, e a cristianização do mundo 
conhecido de então receberá um poderoso impulso. Este rápido 
avanço do cristianismo determinará uma mudança na maneira 
de conceber a situação da humanidade em face da salvação. Co- 
megar-se-á, com efeito, a pensar que só há duas classes de ho- 
mens: os que acolheram a fé em Cristo e os que a rejeitaram 
culpavelmente. Os padres continuarão a ensinar a doutrina da 


+ Lembremoas, por exemplo, o quê Gregório N por da mortk 
de seu pal, um convertido à fé cristã: “Ele, mesmo antes de haver a nós 
já era nosso. Identificava-se conosco por assim como muitos 
dos nossos o do co comum por seu modo de 


não são na É rpo 
viver, assim, pelo contrário, muitos dos que estão tora são nossos enquanto ante- 
cipam a profissão de fé com seu tipo de vida. Só lhes falta o nome, pois têm a 
substância da coisa. Também meu pai era destes, ramo afastado mas orientado 
a ae nós por seu estilo de vida”: Oratio 18, 6 (PG 35-992). 

s“E' de di to "humano e de direito natural que cada um possa adorar o que 
quiser”: Tertuliano, Ad Scapulam c. IE (PL 1, 777). “A religião é a única co 
ero que a liberdade escolheu seu domicílio... Ninguém pode ser obrigado & adorar 
o que não quer”; Lactâncio, Epilome divinarum Institutionum 54 (PL VI, 1601). 
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vontade universal de salvação e sustentarão que esta não se 
opera sem a livre aceitação por parte do homem, mas afirmarão 
que já não há escusa para ignorar o Salvador, porque gracas 
ao ministério da Igreja, a voz do evangelho chegou, de um modo 
ou de outro, a todos os homens;* judeus e gentios não têm pois 
desculpa. Estas idéias, que se apresentam de forma vacilante e 
mesmo angustiada nos séculos IV e V, afirmar-se-ão pouco a 
pouco. A Idade Média, com uma Igreja co-extensiva ao mundo 
conhecido nessa época e fortemente compenetrada com ele, terá 
uma experiência vital e finalmente segura e tranquila do «fora 
da igreja não há salvação». O ser pró ou contra Cristo identifica- 
se plenamente com o ser pró ou contra a Igreja. Não é de estra- 
nhar, pois, que já não se fale de parcelas de verdade capazes 
de se encontrar além das fronteiras da Igreja: não há um mundo 
fora da Igreja; esta surge como depositária única da verdade 
religiosa. Espontaneamente, pois, e por força das coisas, adotar- 
ne-àá uma perspectiva eclesiocêntrica que gravitará fortemente, até 
ns nossos dias, sobre a vida e a reflexão da Igreja. 


Isto explica que a partir dessa época se opere um sutil deslo- 
camento que vai da liberdade religiosa, como um «direito humano 
e naturals de todo homem, à «liberdade do ato de fé»: o direito 
à liberdade em matéria religiosa será, doravante, sinônimo do 
direito de não ser coagido pela imposição forçada da fé crista.” 
Paralelamente opera-se outro significativo deslocamento: Não mais 
se falará de «incompetência» do poder político nesta matéria, e 
sim de «tolerância» (o que supõe uma «opção» pela verdade) em 
face do erro religioso. A razão de ambos os deslocamentos é a 
mesma: a situação de força em que se encontra uma Igreja que 
começou, centrando-se em si mesma e aliando-se ao poder civil, 
a considerar-se depositária exclusiva da verdade salvífica. 


Esta situação da Igreja começa a mudar na época moderna, 
pela ruptura interna da cristandade e pelo descobrimento de novos 
povos, Mas num primeiro momento persiste a perspectiva eclesio- 
cêntrica, salvo um ou outro retoque. Em matéria de liberdade 
religiosa, que tomamos como ponto de aplicação desse enfoque, 
será o tempo da «tolerância religiosa»: o que Tomás de Aquino 
tinha por válido para os judeus será estendido aos descendentes 
dos cristãos que se separaram «culpavelmente» da Igreja. A tole- 


* ambrósio de Milão exprime com toda a clareza essa idéia; “Onde faltou a pre: 
sença de um pregador, lá sempre chegou O eco e a fama de sua vos”: In Kom. 
17-18 (PL XVIII, 146 b). 

“Isto faz compreendor a célebre distinção entre pagãos e Judeus que não tiveram 
acesso bh fé, e hereges que a abandonaram após havê-la abraçado. Em face dos 
primeiros levar-se-á em conta a necessidade de uma sceitação livre, o que ditará 
uma atitude mais tolerante; os segundos, so invés, serão considerados culpados por 
se afastarem da verdade depois de ter recebido o dom da fé, merecedores portanto 
de severo tratamento, Posição sintetizada no conhecido texto de Santo Tamás: 
“Aceitar a fé é questão de vontade, nela permanecer é questão de necessidade”: 
ST 22, q. 10, Bs. 8, ad 3. 
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rância religiosa dará lugar, no século XIX, ao subproduto da 
teoria da tese e da hipótese, que procura responder ao movimento 
de idéias sociais nascidas na Revolução Francesa, fazendo dar 
um passo mais o esquema da tolerância. Mas a posição de fundo 
continua a mesma: só na Igreja se encontra a verdade salvífica; 
por isso as «liberdades modernas» põem em perigo o destino eter- 
no dog homens. * 


Os efeitos da nova situação histórica em que se acha a Igreja 
começam a sentir-se com maior força no século XIX e prosseguem 
apressadamente ao longo das últimas décadas. O Concílio Vati- 
cano II não receia colocar-se na linha de uma franca afirmação 
da vontade univerzal de salvação e põe fim às anacrônicas conse- 
quências teológicas e pastorais deduzidas do eclesiocentrismo que 
apontâávamos anteriormente." Donde a atual mudança de atitude 
em matéria de liberdade religiosa; a declaração a ela dedicada 
procurou obter consenso situando-se só no plano da dignidade 
da pessoa humana; mas esta posição traz em si, na realidade, 
uma mudança de posição concernente a questões teológicas de fun- 
do: o papel da Igreja no encontro de Deus com o homem, ” 

Poder-se-ia falar de uma volta às posições da Igreja dos pri- 
meiros séculos.” Sem ser inexata, essa afirmação tende a esque- 
matizar o processo. Não ocorre nunca um regresso puro e simples. 
O que se deu a partir do século IV não foi mero «acidente», 
foi um longo e laborioso aprendizado. Essa experiência faz parte 
da consciência eclesial contemporânea; é um fator que explica 
muitos comportamentos atuais; é também uma advertência ante 
o que possa ainda acontecer, O que se exprimiu espontânea e 
intuitivamente nos primeiros séculos deve manifestar-se agora de 
modo mais reflexo e crítico. 


"E' esta a razão fundamental por que os papes do século XIX se opõem à liber- 
asia RAMO, FRANS igualdade civil da verdade e do erro é ir contra a sal- 
vação dos homens, cf. a textos reproduzidos em Lo Grasso, Ecclesia et status. 
Fontes selecti, Roma 1953, 

“ Esta “descentralização” iniciada pelo EENTANO foi bem sublinhada, entre outros, 
por G. Martelet, Horizon eg deurtéme session: NRT (1964) 4449-468 
e por E. Schillebeeckz, em La iglesia iu Cristo y el hombre maderno segin 
el Vaticano Ji. Madri 1969, 1492-173. 

w Nestas páginas aproveitamo-nos de idéias lar mais amplamente em a. 
Gutiérrez, Libertad religiosa y diálogo salvador, 

ut, Urs von Balthasar escreve a este respeito: ee (a teologia) vence atrasos 

ormuta cristãs fundamen rizadas 


não-cristão. 
estas verdades de uma magnitude impressionante, e o são. Mas que pareçam novas 
é algo assombroso, para quem conhece a patrística, já que no fundo não são novas”: 
Sólo el úmor es digno de fe. Sígueme, Salamanca 1972. 
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2. Sacramento e sinal 


feracas ao processo descrito, pôde o Vaticano II estatuir as linhas 
ds nova perspectiva eclesiológica. E! fê-lo quase de surpresa ao 
lnlar da Igreja como de um sacramento. “ Trata-se, sem nenhuma 
divida, de uma das mais importantes e permanentes contribuições 
do concílio.” A noção de sacramento permite, com efeito, pensar 
wa Igreja no horizonte da obra salvífica e em termos radical- 
mente distintos dos de um enfoque eclesiocentrista. O próprio 
voncilio não conseguiu situar-se inteiramente nessa linha; muitos 
de seus textos revelam ainda a carga de pesada heranca e assi- 
nulam timidamente a porta de possível saída desse fechamento 
du Igreja em si mesma, sem chegar sempre a usá-la. O que im- 
porta, porém, sublinhar é que no próprio seio do concílio, sobre 
o qual gravitava ainda uma problemática eclesiocêntrica, surgi- 
Úúim os novos elementos que deviam permitir uma reflexão em 
ruptura com a referida problemática e mais consentânea com as 
verdadeiras questões que hoje se levantam à fé cristã. 

O termo sacramentum tem, em teologia, dois sentidos estrcita- 
mente relacionados, Inicialmente foi usado para traduzir a palavra 
nrega mysterron. Mistério, conforme Paulo, significa a realização 
e manifestação do designio salvífico: «Mistério escondido desde 
“óculos e gerações, e agora manifestado» (Col 1,26), O evangelho 
*, por isso, «a revelação de um mistério mantido em segredo 
lurante séculos eternos, mas manifestado no presente... dado 
1 conhecer a todos os gentios para obediência da fé» (Rom 16, 
“2-26). * Esse mistério é o amor do Pai que «amou tanto ao 
mundo que deu o seu Filho único» (Jo 3,16) para convocar todos 
vs homens, no Espírito, à comunhão com ele. Os homens são 
chamados em conjunto, como comunidade, e não como indivíduos 
separados, a participar da vida da comunidade trinitária, a entrar 
no circuito de amor que une as pessoas da Trindade, “* amor que 


=Os textos mais importantes a este respeito são LG 1] e 48, Cf. também LG 9; 
(5 45; SC 5 e 26; ver igualmente LG 59: AG 9. 

“"O êxito mais importante do Vaticano II no campo da teologia dogmática é, 
nu nosso ver, haver designado a Igreja como “sacramento”, ou seja, como sinal 
vistvel da salvação pelo Espírito Santo enviado por Cristo”. H. MUhlen, Das 
Verhitinis zwischen Inkarmation und Kirche in den áussagen des Vaticanum Il: TG 
+ (1965) 171. Diz K. Eahner que o cristão de amanhã, ao estudar a história do 
Concilho, “ficará assombrado uso verificar que tais palavras tenham podido ser pro- 
nunciadas sem que se haja percebido tudo o que podiam significar; sacramentum 
sulutis totius mundi (sinal de salvação para o mundo inteiro!)” Chréttens de demain. 
Bruxelas 1965, 10. Anos antes do Concílio, O. Semmelroth dedicara um amplo estudo 
a este tema: Die Kirche als Ursakrament. Frankfurt 1953; e o mesmo K. Rahner 
dera valiosa contribuição: La iglesia Y tos sacramentos. Barcelona 1964. Não obstante, 
»ste enfoque não conseguia a adesão de todos os teólogos: temia-se com isto “reduzir 

eclesiologia ao estudo dos elementos exteriores”: 3 Hamer, La iglesta es una 
comunton. Barcelona 1965, 84; o tema é iratado em 83.86. 

"Cf. J B. Metz, Teologta dei mundo. Siígueme, Salamanca “1971, 105, e em 
ta risposta dei teclogi, 62. No mesmo sentido K, Rahner em ibld., 61-62. 

“CE O êentigo porém importante estudo de D. Deden, Le mystére paulinien: 
ETL (1036) 405.442, 

“O decreto Ad Gentes, num dos textos de maior densidade teológica do Vaticano 
HF, liga estreitamente o plano salvífico e a tarefa que compete à Igreja, às missões 
Winitárias (n. 1-5). 
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«constrói na história a sociedade humana». ” O cumprimento € 
manifestação da vontade do Pai ocorre de forma privilegiada em 
Cristo, chamado por isso «mistério de Deus» (Col 2,22; cf. Col 
127: 43; Ef 3,3; 1Tim 3,16).” Pela mesma razão a sagrada 
Escritura, a Igreja, os ritos litúrgicos serão designados pelas pri- 
meiras gerações cristãs com o termo mistério e sua tradução la- 
tina: sacramento. No sacramento realiza-se e revela-se o desígnio 
salvífico, isto é, faz-se presente entre os homens e para os ho- 
mens. Ao mesmo tempo, porém, através do sacramento os homens 
encontram a Deus; encontro na história, não porque venha Deus 
da história mas porque esta vem de Deus. O sacramento é então 
a revelação eficaz do chamado à comunhão com Deus e à unidade 
de todo o gênero humano. 

Esse é o sentido primordial do termo sacramento e desse modo 
é empregado nos primeiros séculos da Igreja. Em começos do 
século III, entretanto, Tertuliano acrescenta um matiz que, a0OB 
poucos, determinará um segundo sentido derivado do primeiro. 
Esse padre africano começa a designar com o termo sacramento 
os ritos do batismo e da eucaristia. Pouco a pouco os dois 
vocábulos, mistério e sacramento, separam-se. O primeiro indicará 
de preferência os mistérios doutrinais e o segundo o que comu- 
mente chamamos sacramentos. A teologia da Idade Média resu- 
mirá o significado do sacramento, em sentido estrito, na fórmula 
sinal eficaz da graça. O sinal marca o cunho de visibilidade do 
sacramento, mediante o qual se realiza um efetivo encontro pessoal 
de Deus e do homem, Mas o sinal remete a uma realidade que 
estã além dele, nesse caso à graça de comunhão, motivo e re- 
sultado desse encontro. ” Comunhão que é também realidade intra- 
histórica. 

Chamar a Igreja «sacramento visível de toda unidade salvífica» 
(LG 9) é definilla em relação ao desígnio salvador, cujo cumpri- 
mento na história ela releva e gignifica aos homens. Sinal visível, 
a Igreja envia à realidade da «comunhão com Deus e da unidade 
de todo o gênero humano» (LG 1). Só se compreende a Igreja 
em função da realidade que ela anuncia aos homens, Sua exis- 
tência não é um «para gi», mas um «para os outros». Seu centro 
está fora dela: na obra de Cristo e de seu Espírito. Pelo Espírito 
é ela constituída «sacramento universal de salvação» (LG 48); 
fora da ação do Espírito que conduz o universo e a história à 
sua plenitude em Cristo, a igreja nada é. Mais. Ela só toma auten- 
ticamente consciência de ai na percepção desta presença total de 


my. L. Segundo, Nuestra ídea de Dios. Buenos Alres 1970, 91. 
“ct. E, Schillebeeckx, Cristo, sacramento dei encuentro com Dios. Pam 


1971. 
Sof. H. Miúhlen, L'Esprit dans léglise II. Paris 1969, 84-1l4; P. S8&mulders, 
La iWlesta como sacramento de saivación, em La iglesia del Vaticano II I. Barcelona 
1966, 3771-400; e E. Schillebeeckr, La misión de la fgiesia. Sígueme, 

197), 61-71. 
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Cristo e de seu Espirito na humanidade. A mediação da consciên- 
cia do «outro», do mundo em que ocorre essa presença, é a con- 
dição indispensável de sua própria consciência como comunidade- 
"sinal, Toda tentativa para evitar essa mediação só pode levar 
w Igreja a uma falsa percepção de si própria, a uma consciência 
velesiocêntrica. 

Pelos homens que aceitam explicitamente sua palavra, o Senhor 
revela o mundo a gi mesmo e tira-o do anonimato dando-lhe a 
conhecer o sentido último de seu devir histórico e o valor de co- 
munhão de cada ato humano.” Mas por sua vez deve a Igreja 
converter-se a esse mundo no qual Cristo e Espirito estão pre- 
sentes e ativos, deve deixar-se habitar e evangelizar por ele. 
Woi dito, por isso, que uma teologia da Igreja no mundo deve 
ser completada por uma «teologia do mundo na Igreja».” Esta 
relação dialética está implicada no enfoque da Igreja como sacra- 
mento, o que nos põe na pista de novo modo de conceber a 
relação entre a Igreja histórica e o mundo, A Igreja não é um 
no mundo, é a humanidade própria atenta à palavra, povo de 
Dcus que vive na história e orienta-se para o futuro prometido 
pelo Senhor; é, como dizia Teilhard de Chardin, a «porção refle- 
xivamente cristificada do mundo». A relação Igreja-mundo deve 
pois ser vista em termos não espaciais, mas dinâmicos e temporais. * 


Comunidade sacramental, deve a Igreja significar em sua pró- 
pria estrutura interna a salvação cuja realização anuncia. Sua 
organização deve estar em função de sua tarefa. Sinal de liber- 
lação do homem e da história, deve cer. em sua existência con- 
creta, lugar de libertação. 


Um sinal deve ser claro e compreensivel. Conceber a Igreja como 
sacramento da salvação do mundo torna mais exigente sua obri- 
gação de deixar transparecer em suas estruturas visíveis a men- 
sagem de que é portadora. Não sendo um fim em si, o que importa 
é sua capacidade de significar a realidade em função da quãl 
existe, fora da qual não é nada, que a faz viver sob o signo 
do provisório e para cuja plena realização se orienta: o reino 
de Deus que se inicia já na história.” A ruptura com uma or- 


N"A igreja — escreve Ch. Duquoc — não dá valor ao amor humano, ela anuncia 
“ significa sua dimensão escatológica”: L'église et le monde: LV 73 (1965) 65, 

“O Clément, Un ensayo de leciura ortodora de la Constitución, em G. Ba- 
raúna, La iglesia en ei mundo. Madri 1967, 663. 

=*“Decididamente, Igreja e mundo devem ser situados, em termos dinâmicos, no 
umago de um único desígnio salvífico, como duas etapas ou dois tempos”: A. 
Liége, EFglise de Jésus-Christ, 164, “A relação decisiva entre a Igreja e o mundo 
não é espacial, mas temporal": J. Metz, Teologia del mundo, 121. G. Martelet, 
em Ótica um tanto diversa, já intentara uma fecunda interpretação da distinção 
'emporal-espiritual, segundo a Iumen Genttum: Lo iglesia y lo temporal: hacia una 
nueva concepción, em La iglesia del Vaticano If 1, 559.577. Cf. também L. Gera, 
ta iglesia y el mundo, em La iglesta y el pais. Buenos Aires 1987, 92-19. 

"Se a entendemos corretamente, s Igreja sempre vive da proclamação de sua 
própria provisoriedade e supressão historicamente progressiva no reino de Deus que 
e era Rahner, Iglesta y parusta de Cristo, em Escritos de teologia VI. 

ri é : 


215 


dem social injusta e a busca de novas estruturas eclesiais em que 
estão empenhados os setores mais dinâmicos da comunidade cristã 
têm seu fundamento neste enfoque eclesiológico. Vamos para for- 
mas de presença e estruturas da Igreja cuja radical novidade 
quase não é possível delinear a partir da experiência presente. 
Esse empenho, no que tem de melhor e mais sadio, não provém 
de uma moda, não é o resultado de inaptidões profissionais; ori- 
gina-se, ao invés, em profunda fidelidade à Igreja como sacra- 
mento da unidade e selvação da humanidade, na convicção de 
que seu único apoio deve ser a Palavra que liberta. 

Cumpre reconhecer, contudo, que a perspectiva eclesiocêntrica 
é abandonada em ritmo mais rápido por certa reflexão teológica 
do que pelas atitudes concretas do grosso da comunidade cristã. 
O que levanta não poucas dificuldades, pois o importante se Joga 
exatamente nesse segundo nível. Deter-se em problemas intra- 
eclesiais, como acontece com fregiiência com algumas formas de 
protesto na Igreja, especialmente nos países desenvolvidos, é pas- 
gar ao lado do veio mais rico para uma verdadeira renovação 
da Igreja. Não se alcançará esta, em profundidade, a não ser a 
partir de efetiva tomada de consciência do mundo em que vive 
e de real compromisso com ele. Far-se-ão as mudanças na Igreja 
em função disto, Buscá-las afanosamente por gi mesmos é colocar 
B questão em termos de sobrevivência. E não se trata disso. 
Não é caso de sobreviver, e sim de servir. O resto virá por acrés- 
cimo, 

Na América Latina o mundo em que a comunidade cristã deve 
viver e celebrar gua esperança escatológica é o da revolução so- 
cial; sua tarefa definir-se-ã diante dela. Sua fidelidade ao evan- 
gelho não lhe deixa outra alternativa: deve a Igreja ser O sinal 
visível da presença do Senhor na aspiração pela liberdade e na 
luta por uma sociedade mais humana e justa. Só assim tornará 
a Igreja crível e eficaz a mensagem de amor de que é portadora. 


H. EUCARISTIA E FRATERNIDADE HUMANA 


Situa-se a missão da Igreja onde se enlaçam indissoluvelmente 
a celebração da ceia do Senhor e a criação da fraternidade humana. 
Isso 6 o que significa concretamente e de forma ativa ser sacrá- 
mento da ealvação do mundo. 


1. “Em minha memória” 
A primeira tarefa da Igreja é celebrar com alegria o dom da ação 


salvífica de Deus à humanidade, realizada pela morte e ressurrei- 
cão de Cristo. E' isso a eucaristia: memorial e ação de graças. 
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Memorial de Cristo que supõe uma aceitação sempre renovada 
do sentido de sua vida; a entrega total aos outros. Ação de 
nraças pelo amor de Deus que se revela nesses acontecimentos, 
A eucaristia é uma festa, celebração de uma alegria que se deseja 
" procura compartilhar. A eucaristia é feita na Igreja e, simul- 
tiineamente, a Igreja é construída pela eucaristia, Na Igreja «ce- 
lebramos — escreve Schillebeeckx -— aquilo que se realiza fora 
do edifício da Igreja, na história humana», * e essa obra, criadora 
de profunda fraternidade humana, confere à Igreja sua razão 
de ser, 


Na eucaristia celebramos a cruz e a ressurreição de Cristo, sua 
páscoa da morte para a vida, nossa passagem do pecado à graça. 
A última ceia apresenta-se no evangelho tendo como pano de 
tundo a páscoa judaica que celebrava a libertação do Egito e a 
nliança do Sinai.” A páscoa cristã assume e revela o pleno sen- 
tido da páscoa judaica.” A libertação do pecado está na raiz 
mesma da libertação política: a primeira faz ver o que está 
deveras em jogo na segunda. Por outro lado, porêm, a comunhão 
com Deus e com os demais supõe a abolição de toda injustiça e 
exploração. Isto já se exprime no fato de a eucaristia haver sido 
instituída no decurso de uma ceia. Para os judeus a comida em 
comum era um sinal de fraternidade, ligava os comensais numa 
uvspécie de pacto sagrado. Por outro lado, o pão e o vinho são 
sinais de fraternidade que evocam ao mesmo tempo o dom da 
criação; a matéria da eucaristia traz em si esta referência recor- 
dando que a fraternidade se enraíza na vontade de Deus de dar 
à todos os homens os bens da terra para que construam um 
mundo mais humano.” O evangelho de João, que não traz o 
relato da instituição eucaristica, reforça esta ideia, substituindo-a 
pelo episódio do lava-pés, gesto de servico, de amor e fraterni- 
dade. E' significativa esta substituição: João parece ver nesse 
fato o sentido profundo da celebração eucarística, cuja instituição 


» Dio ê “colut che verrã". Per urna nova imagine di Dio del mondo secolarizzato, 
na obra coletiva Processo alla religione. Roma 1968, 151. 

+ fExodo e aliança formam uma unidade. O Deus que estabelece a aliança é O 
mesmo que tirou Israel “da terra do Egito, da casa de servidão” (Ex 20,2; Dt 5,6) 
e, como lívemos ocasião ve recordálo (supra, cap. 9), esta libertação 6 um ato 
politico; a partir dela pode interpretar-se corretamente o significado do éxodo e da 
mliança, celebrados na ceia pascal, J. Blenkinsocopp pode por isso escrever que 
graças ao “meihor conhecimento ca dimensão política da fé do primitivo Israel, 
ns estudiosos já não estão tão inclinados a aceitar a separação de tradições da 
aliança e bênçãos do êxodo, segundo o propunha G. von Rad”, e continua: “O 
acontecimento básico principia com umas comunidade em intolerável situação econó- 
mica e refere-se em primeiro lugar à sus salvação econômica e política: Javé tirou-os 
aa Objetivo y projundidad dei éxodo en Déutero-lsaias 40-45: Concíllum 20 (1966) 
197398. 

scr. J. Ratzinger, La destinée de Jésus et léglise na obra coletiva L'église 
acjourd'nyui, Tournai 1967, 43-35; L. DequekerW. Zuidema, La eucarisita según 
san Pablo: Concilium 40 (1968) 561.571. J. Blenkinsopp adverte que o tema e & 
linguagem do fxodo são aplicados no Novo Testamento à vida e morte de Jesus: 

06 


o ce. 4%. 
Cf. J. M. R. Tillard, L'eucharistie et la fraternité: NRT (1969) 1113-135. 
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não narra.” A eucaristia aparece, pois, inseparavelmente unida 
à criação e, afinal, à construção de uma real fraternidade humana. 


A referência à comunidade não representa portanto simples conse- 
quência, uma dimensão adventícia, o segundo nível de um rito que 
seria, antes de tudo, individual, como o é a manducação pura e simples. 
De ínicio, se é visto no contexto humano da ceia tal como é concebido 
em Israel, o rito eucarístico em seus elementos essenciais é comuni- 
tário, orientado para a constituição da fraternidade humana, ” 


Um texto de Mateus é claro no aspecto da relação entre o culto 
e a fraternidade humana: 


Se estiveres para apresentar tua oferta ac pé do altar e ali te 
recordares de que teu irmão tem qualquer coisa contra ti, deixa tua 
oferta diante do altar, e vai primeiro reconcillar-te com teu irmão; 
voltarás então para apresentar tua oferta (5,23-24).” 


Não se trata do problema de uma consciência escrupulosa, e 
sim de viver segundo as exigências do outro: «se te recordares 
de que teu irmão tem qualquer coisa contra ti». Ser causa de 
quebra da fraternidade humana desqualifica para participar no 
culto que celebra precisamente a ação do Senhor criando uma 
profunda comunidade entre os homens. 


A comunidade cristã — dizia Camilo Torres — não pode oferecer de 
maneira autêntica o sacrifício, se antes não realizou, de modo efetivo, 
o preceito do amor ao próximo. ” 


Desligar sacrifício e amor ao próximo é a razão da dura crítica 
que Jesus, situando-se em firme tradição profética, dirige a todo 
culto puramente externo. E' que se «nossa relação de serviço ao 
próximo no mundo (relação que se exprime profundamente na 
oração e na liturgia) estivesse realmente ausente, neste caso 
a oração e toda a liturgia, como também nosso falar de Deus... 
cairiam no vazio e degenerariam em superestrutura inútil e fal- 


sc. H. Dodd considera que este capítulo “corresponde ao relato dos sínóticos 
sobre a última ceia”, e explica sua omissão em João pelo desejo ds “não divulgar 
o “mistério! cristão”: The interpretation o/ the Fourth Gospel. Cambridge 1960, 393. 
=] M. R. Tillard, L'eucharistie et la jfraternité, 121. Rafael Ortega mostrou 
com sólido apoio bíblico o tríplice significado do sacrifício da cruz; sacrifício pascal, 
libertação de tods servidão (Ex 12; 1Cor 5,68; 1iPdr 1,18), sacrificio de aliança 
que restaura à velho pacto de união entre Deus e seu povo (êx 19,5; 24,1; Gál 4,4; 
Cor 11,25; Hbr 9,15-28) e sacríficio de expiação, de eliminação do pecado (Lev 16;. 
ijo 2,12; Rom 3,23-25), em Bibila y penitencia: Cuestiones litúrgicas (Medelliny 
8 (1969) 83-82. Cf. também S. Lyonnet, De peccuto ei redemptione IL. Roma 


Esta é uma das poucas palavras de Jesus que Bulimann considera autênticas: 
ct. Theologle des Neuen Testamenis, 16s. 
iincontra-se este terto na declaração tornada pública por Camilo Torres a ZA 
de funho de 1965, ao pedir, e obter, ser liberado das “obrigações clericais". Camilo 
encontrava nessa idéia o fundamento de sus patética decisão de secriticar “um dos 
direitos que prezo mais profundamente: poder celebrar o culto externo da Igreja 
como sacerdote, a fim de criar as condições que tornem mais autêntico esse culto”: 
Camilo Torres, Cristtanismo y revolución, México 1970, 378. O to de Camilo 
fez perceber implacavelmente uma realidade oculta sob uma mon de palavras 
e boas intenções. E contribuiu também para fazer nascer a esperança de criar uma 
Igreja que não levante esse tipo de dilemas aos melhores dentre seus membros. 
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ma». * Assim entendia Paulo, que antes de relatar a instituição 
da Eucaristia assinala a condição necessária para ter parte nela, 
no exprobrar aos coríntios sua falta de caridade fraterna quando 
de suas reuniões para celebrar a ceia do Senhor (1Cor 11,17-34; 
cf. Tg 2,1-4). 

A unidade profunda das diferentes significações que tem no 
Novo Testamento o termo koinonia poderia exprimir e resumir 
is idéias exaradas neste parágrafo. Y.-M. Congar demonstrou, com 
feito, que koinonia significa simultaneamente três realidades. * 
Em primeiro lugar a colocação em comum dos bens necessários 
1 existência terrestre: «Não descureis de fazer o bem e compar- 
tilhar os bens; esses são os sacrifícios que agradam a Deus» 
(Hbr 13,16; cf. At 2,44 e 4,32); à koinonia é um gesto concreto 
de caridade fraterna; por isso Paulo designarã com essa palavra 
a coleta organizada em favor dos cristãos de Jerusalém, estes 
glorificam a Deus «pela generosidade de sua comunhão com eles 
e com todos» (2Cor 9,13; cf. 2Cor 8,3-4; Rom 15,26-27), A koil- 
nonia designa também a união dos fiéis com Cristo por meio 
da eucaristia: «O cálice de bênção que abençoamos, não é ele 
comunhão com o sangue de Cristo?, e o pão que partimos, não 
é ele comunhão com o corpo de Cristo?» (1Cor 10,16). Koinonia 
significa, finalmente, a união dos cristãos com o Pai: «Se dizemos 
que estamos em comunhão com ele e caminhamos em trevas, men- 
timos e não procedemos conforme a verdade» (1Jo 1,6; cf. 1,3); 
com o Filho: «Pois fiel é Deus, por quem foram chamados à co- 
munhão com seu Filho» (1Cor 1,9: cf. 1Jo 1,3); e com o Espírito: 
«A graça do Senhor Jesus Cristo, o amor de Deus e a comunhão 
do Espírito Santo estejam com todos vós» (2Cor 13,13; cf. Flp Bia) 


A fraternidade humana tem, pois, seu fundamento na plena 
comunhão com as pessoas trinitárias. O laço que une essas duas 
realidades é celebrado, isto é, recordado e anunciado eficazmente 
na eucaristia, Sem um real compromisso contra a espoliação e 
a alimentação, em favor de uma sociedade solidária e justa, a 
celebração eucarística é um ato vazio, inconsistente por parte dos 
que nele participam. Isto é algo que muitos cristãos na América 
Latina sentem cada vez mais cruelmente formando-os cada vez 
mais exigentes consigo mesmos e com toda a igreja.” «Celebrar 


“E Schillebeeckx, Dio ê “colui che verrá”, 150. Luís Alonso Schikel 
tembrou a propósito o laço existente entre a obra redentora de Cristo e a solida- 
risdade entre os homens: La rédempiton vceuvre de solidarité: NRT (1971) 4485-472. 

q Les biens temporets de légiise d'aprês sa tradition théologique et canonique, em 
Église et pauvreté. Paris 1965, 247-249. 

“* “"Soou para nós — declara um Eerupo de padres equatorianos, servidores do 
povo de Deus no Equador — a hora de unirmos nossas vozes ao clamor popular 
com a voz do epóstolo Paulo: já não podemos continuar a celebrar tranquilos O 
acontecimento da iibertação numas mesma eucaristia, em que comam o mesmo pão 
e bebam o mesmo vinho, sem verdadeira reconciliação, os opressores e Os oprimidos”: 
Declaración de la segunda convención nacional de presbiteros del Ecuador, em NADOC 


204 (1971) 169. 
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a memória» de Cristo é mais que realizar um ato cultual: é aceitar 
viver sob o signo da cruz e na esperança da ressurreição. E' 
aceitar o sentido de uma vida que vá até a morte, em mãos 
dos grandes deste mundo, por amor aos demais. 


2. Denúncia e anúncio 


A primeira tarefa da Igreja, diziamos, é celebrar com alegria a 
ação salvífica do Senhor na história. Na criação da fraternidade 
humana implicada e significada nessa celebração, a Igreja -— 
tomada em seu conjunto — exerce um papel próprio, que varia, 
porém, segundo as circunstâncias históricas. 

Na América Latina, ser Igreja hoje quer dizer tomar posição 
clara com relação a situação atual de injustiça social e do pro- 
cesso revolucionário que procura aboli-la e criar uma ordem mais 
humana. O primeiro passo consistirá em reconhecer que na rea- 
lidade já está tomada uma posição: a Igreja acha-se vinculada 
ao sistema social vigente, Contribui ela em muitos lugares para 
criar «uma ordem cristã» e dar certo caráter sagrado a uma 
situação alienante e à pior das violências: a dos poderosos contra 
os fracos. A proteção que recebe da classe social usufrutuária 
e defensora da sociedade capitalista imperante na América Latina 
fez da Igreja institucional uma peça do sistema, e da mensagem 
cristã um componente da ideologia dominante.” Todo pretenso 
apoliticismo — cavalo de batalha recêém-adquirido pelos setores 
conservadores -—- não passa de subterfúgio para poder deixar as 
coisas como estão.” A missão da Igreja não pode ser definida 
em abstrato, suas coordenadas históricas e sociais, seu aqui e 
agora, importam não apenas para a adequação de seus métodos 
pastorais, mas ainda devem entrar no próprio coração da reflexão 
teológica, 

A Igreja — com diferentes matizes conforme os paises — tem 
evidente peso social na América Latina.” Sem superestimá-lo é 

w“alastra-se na América Latina a consciência — inciusive entre cristãos -— de que 
o cristianismo contribuiu para produzir a alienação cultural que atualmente se 
verifica. A religião cristã serviu, e ainda serve, de ideologia justificadora da domi- 
nação dos poderosos. O cristianismo tem sido na América Latina uma religião fun- 
cional ao sistema. Seus ritos, templos e obras contribuíram para canalizar a insa-, 
tisfação popular para um além totalmente desconhecido do mundo presente, pelo: 
qual o cristianismo tem freado o protesto ante um sistema injusto e opressor”: 
Juventud py cristianismo en América latina. Documento final do Sembnário sobre pro 
blemas de juventude pelo Departamento de educação do CE E 

” ndendo a certas acusações essacadas kh Igreja de “intrometer-se em questões 
políticas”, afirmavam recentemente os bispos e o conselho presbiteral de Lima. “toda 
ação humana tem uma dimensão sociopolítica Indiscutível. A pregação e o teste 
munho evangélicos, sem entrar em aspectos técnicos ou partidários da atividade 
política, têm uma profunda carga humana e transformadora da sociedade ao pro- 
mover O estabelecimento de uma real justiça entre os homens”: Comunicado del 
13 de mayo de 191 em “EI Comercio” (Lima) 14 de maio de 1971, 10. 

Fm As observações que fazia A, van Leeuwen, em conferências proferidas em Buenos 
Aires, sobre mn per da influência do eristianismo no espírito revolucionário do 


Ocidente (Desarrolto y revolución. Buenos Aires 197, 155), não são intelramente 
válidas para a América Latina. 
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necessário reconhecer que numerosos fatos o provaram, mesmo 
recentemente. Esse peso contribuiu e ainda contribui para inclinar 
à balança em benefício da ordem estabelecida: mas esta afirmação 
não explica, no presente, toda a realidade. A situação começa a 
mudar. Mudança lenta, ainda muito débil, na qual estão empe- 
nhadas minorias crescentes e ativas da comunidade cristã latino- 
americana. Não é irreversível o processo, porém se afirma gra- 
dualmente; sobre ele ainda pesam muitas ambigiúidades, mas as 
experiências iníciais começam a dar os critérios que podem afas- 
tá-las. Dentro desses grupos surgiu, como era de esperar, uma 
pergunta de cuja resposta depende em grande parte o caminho 
concreto a seguir: deve a mudança consistir em que a Igreja po- 
nha seu atual prestígio em favor das transformações necessárias? 
Temem alguns certo «constantinismo de esquerda» e pensam que 
a Igreja deve despojar-se de todo traço de poder político. * E' 
oportuno esse receio porque nos assinala um risco real que cumpre 
levar a sério; cremos porém que precisamente a melhor maneira 
de alcançar esse desprendimento é solidarizar-se resolutamente com 
os oprimidos e espoliados, na luta por uma sociedade mais justa. 
Os grupos que detêm o poder econômico e político — como já 
começou a ocorrer — não lhe perdoarão e retirar-lhe-ão seu apoio, 
principal fonte do ambíguo prestígio social de que goza a Igreja 
na América Latina. Além disso, a pergunta assim formulada tem 
algo de artificial; com efeito, como poderia a Igreja pregar a 
palavra encarnada onde lateja o pulso da história latino-ameri- 
cana, sem pôr em jogo esse peso social? como faria para es- 
quivar uma situação que com todas as ambigiiidades é sua? que 
faria para denunciar a ordem injusta que se vive no subconti- 
nente, e anunciar o evangelho, fora da ubiquação concreta que 
tem na sociedade latino-americana? Na verdade, a questão não 
é saber se deve ou não a Igreja pesar sua atual influência no 
processo revolucionário latino-americano e sim em que sentido é 
para que o fará; por ou contra a ordem estabelecida, para con- 
servar o prestígio social que lhe dá sua vinculação com os 
grupos dominantes, ou para libertar-se dele numa atitude de rup- 
tura com esses grupos e de real serviço ao oprimido.” E' uma 
questão de realismo social: tomar consciência de uma situação 


* Isto é assunto polêmico na América Latina: cf. supra, capitulo 8:“e H. Assmann, 
Teniogia de la libereción. Montevidéu 1970, 44-45, 

2 Neste serviço da Igreja, mesmo: os grupos que dentro dela se podem considerar 
dc vanguarda deverão evitar retroceder para qualquer forma de messianismo político- 
religioso, cujo perigo assinalávamos ao terminar o capítulo precedente. Cônscia de 
sua responsabilidade nestas questões, deve a igreja sélo igualmente dos limites de 
sua ação. Como oportunamente aponta Héctor Borrat, “cada palavra, cada gesto 
seu que se pareça com um 'pronunciamento* em matéria política tem Oo peso e à 
presumível objetividade de uma instituição que, por sua própria natureza, não pode 
pretender o poder, mas também a fragilidade daquilo que por si mesmo não e 
encontrar sua plena realização... A Igreja não é alternativa de poder; por , 
entretanto, deixa de participar do processo político”: La iglesta para qué? CS 1970 
tprimeiros fascículos) 13 e 18. 
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dada, para dela partir e modificá-la, não criá-la; ela já está aí 
e é o marco concreto e histórico em que se inscreve à tarefa 
própria da Igreja latino-americana. 

A partir desta ubiquação deve a Igreja latino-americana fazer 
a denúncia profética de toda situação desumanizante, contrária à 
fraternidade, à justiça e à liberdade, criticando ao mesmo tempo 
toda sacralização das estruturas opressoras para que ela própria 
pôde contribuir. Denúncia pública, como pública é sua situação 
na sociedade latino-americana, Denúncia que é uma das poucas 
e, conforme as ocasiões, a única que pode erguer-se no meio de 
um país submetido à repressão. Nesta tarefa de cotejo crítico 
e criador de sua fé com a atualidade histórica, que afunda suas 
raizes na esperança do futuro prometido por Deus, deve a Igreja 
ir às causas mesmas da situação e não contentar-se com assinalar 
e atender a algumas de suas consequências. Um dos perigos mais 
sutis, com efeito, que ameaçam uma Igreja «renovada» na Amé- 
rica Latina é deixar-se identificar com uma sociedade que procura 
realizar certas reformas, sem se questionar globalmente; é o 
perigo de se tornar novamente funcional ao sistema, mas agora 
a um sistema que procura modernizar-se e suprimir as injustiças 
mais clamorosas, sem operar mudanças profundas.” Deve pois 
essa denúncia representar na América Latina um questionamento 
radical da ordem atual. Quer dizer que a Igreja se critique a 
si própria como parte integrante dele. Este horizonte permitirá 
sair do estreito círculo dos problemas intra-eclesiais, ao pô-los 
em seu contexto rea!: a sociedade global e a ampla perspectiva 
do compromisso num mundo em ebulição revolucionária, 


i inalado, com razão, que esta função crítica da Igreja 

; em nível puramente verbal e exterior, 

e que-deve-ser afirmada com gestos e compromissos precisos. 
A denúncia profética só pode “ser valida e -homestamente feita 
do âmago da luta por um mundo mais humano. Foi dito que a 
verdade evangélica é uma verdade que se faz, Observação correta 
e necessária. Suposto isso, quiséramos relembrar, no entanto, que 
dadas as condições concretas em que se encontra a Igreja latino- 
americana, uma denúncia precisa e oportuna de sua parte não é 
somente uma «palavra» ou um «texto», é um gesto, uma posição, 
Seu próprio prestígio social faz que suas palavras, sempre que 
forem claras e incisivas, não soem vazias; são ditas por quem 
pode fazer cair velhos suportes da ordem estabelecida e é capaz 
de mobilizar novas energias. Tanto é assim que só por «falar» 
ou «fazer declarações», alguns organismos da Igreja e muitos 
cristãos sofreram duros ataques e têm tido graves dificuldades 


e cr, sobre isto as agudas observações, embora enquadradas em «<conterto social 
diverso do nosso, de M. Xhauftlaire, L'égilse de demain: LV 99 (1970) 133-154, 
especialmente 139-145. 
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- indo até a perda da liberdade e até da vida — com os repre- 
mentantes da ordem estabelecida. Nada mais longe do nosso pro- 
pósito do que pretender superestimar a palavra em detrimento 
das atitudes concretas, convém porém recordar, por simples rea- 
ligmo, que, em dadas ocasiões, a palavra é também importante 
gesto comprometido. Nesse sentido, a função crítica da Igreja 

- dadas as suas coordenadas históricas e sociais —- tem na 
América Latina condições de exercício e possibilidades de ação 
em relação ao processo da libertação, que não se encontram em 
nenhum outro lugar. Isto lhe aumenta ainda mais a responsa- 
bilidade. 


Esta denúncia é feita confrontando uma situação com a reali- 
dade que se anuncia: o amor do Pai que chama todos os homens 
em Cristo e pela ação do Espirito à união entre si e à comunhão 
com ele. Anunciar o evangelho é proclamar que o amor de Deus 
está presente no devir histórico da humanidade, é fazer saber 
que não há ato humano que não se defina, em última análise, 
diante de Cristo. Pregar a bos-nova é para a Igreja ser sacra- 
mento da história, cumprir seu papel de comunidade-sina! da 
convocação de todos os homens por Deus. E' anunciar a chegada 
do reino, A mensagem evangélica faz ver, sem evasões, o que 
cetã na raiz da injustiça social: o rompimento de uma frater- 
nidade baseada em nossa situação de filhos do Pai; faz ver a 
nlienação fundamental que se oculta em toda outra alienação 
humana. Deste modo, é a evangelização um poderoso fator de 
personalização; * graças a ela, os homens tomam consciência do 
mentido profundo de sua existência histórica e vivem uma espe- 
rança ativa e criadora no pleno cumprimento da fraternidade 
que buscam com todas as veras. 


A personalização provocada pelo anúncio evangélico pode ainda 
revestir, em casos como o da América Latina, formas muito par- 
ticulares e exigentes, Se uma situação de injustiça e exploração 
é incompatível com o advento do reino, a palavra que o anuncia 
deve, normalmente, assinalar essa incompatibilidade. Quer isto 
dizer que o povo ouvinte dessa mensagem e que vive nessas 
condições, só pelo fato de ouvi-la, deveria perceber-se como opri- 
mido e sentir-se impulsionado a buscar a própria libertação, de- 
veria, muito concretamente, «sentir fome» e tomar consciência 
de que isso se deve a uma situação que o evangelho repudia. 
O anúncio evangélico tem pois função conscientizadora ou, em 
outros termos, politizadora. Isto, porém, só se torna real e sig- 
nificativo vivendo e anunciando o evangelho a partir do comnro- 
misso pela libertação; só na solidariedade concreta e efetiva com 
os homens e ag classes exploradas, só participando em suas 


“cr. C Alvarez Calderón, Pastoral y lHberación humena. Lima 1970. 
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lutas podemos compreender e fazer incidir na história essas im- 
plicações da mensagem evangélica. Seria vazia e a-histórica a 
pregação da palavra se pretendesse escamotear esta dimensão; º 
não seria a mensagem do Deus que liberta, «d'Aquele que se 
reintepra», como dizia José Maria Arguedas. 

Hã alguns anos, um papa que está fora de toda suspeita de 
«horizontalismo», Pio XII, a essa época cardeal Paccelli, dizia que 
a Igreja civiliza evangelizando, E o asserto era acolhido sem 
oposição. No atual contexto latino-americano seria mister dizer 
que a Igreja deve politizar evangelizando. Receberá esta expressão 
a mesma acolhida? Provavelmente não. A muitos parecerã cho- 
cante; acusá-la-ão talvez de «humanizar» a mensagem evangélica, 
ou de cair em falaz e perigoso «temporalismo». Esta reação ex- 
plica-se em parte porque são ainda numerosos os que, carentes 
duma concepção realista e atual do político, não querem ver o 
evangelho «rebaixado» ao nível do que acreditam não passar de 
luta partidária. Os ataques mais duros, porém, virão sem dúvida 
dos que temem o surgimento de uma verdadeira consciência po- 
lítica nas massas latino-americanas e vislumbram qual possa ser 
a contribuição do evangelho nesse processo. Enquanto se falava 
em «civilizar», não tinham objeção porque o termo era traduzido 
como promoção de valores éticos, culturais, artísticos e, no má- 
ximo, como geral e pouco comprometedora defesa da dignidade 
da pessoa humana, Porém «politizar», «conscientizar» tem hoje 
no subcontinente americano funda carga subversiva. A luta contra 
a «violência institucionalizada» que sofrem os fracos, e em favor 
da justica social, seria, então, menos humana, menos ética, me- 
nos «civilizadora» que a promoção de valores morais, culturais 
e estéticos ligados a determinado sistema social? Com razão diz 
J. Girardi que a «violência institucionalizada vem geralmente 
aliada à hipocrisia institucionalizada». * 

Quando afirmamos que a Igreja politiza evangelizando, não 
pretendemos se reduza o evangelho a criar nos homens uma cons- 
ciência política, afastando a revelação do Pai que assume, trans- 
forma e realiza de forma inesperada toda aspiração humana. 
Queremos dizer que o anúncio evangélico, exatamente enquanto 
mensagem de amor total, tem insofismável dimensão política porque 
se dirige a homens que vivem numa trama de relações socidis 
que, em nosso caso, os mantêm em condição infra-humana. Po- 


“A ação pestoral da tfgreja latino-americana abre-se cada vez mais a esta “ver. 
tente”. cf. S, Galilea, La vertiente politica de ia pastoral: FP 119 (I870) SIA. 
“Cumpre observar que a Igreja, enquanto fenômeno histórico-social, tem sempre uma 
dimensão política, isto é, é política e tem influência política, mesmo antes de se 
colocarem os critérios pelos quais se deve reger sua altitude e antes de adotar uma 
posição em face de determinado fato. Insinuar, como se faz correntemente, que a 
Igreja é e deve ser a priori “neutra”, ou é denotar falta de senso crítico, ou é 
pretender camuflar alianças políticas existentes": J. B. Metz, Presencia de la 
iglesia en la sociedad; CEI 10 (1970) 248. 

“ Amor cristiano y lucha de classes. Sígueme, Salamanca 1971, 43, 
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rêm será que os que pensam assim acreditavam que Pio XII 
treluzia o evangelho à obra civilizadora? Se o não creram antes, 
por que o pensam agora? Digamos as coisas abertamente: «ci- 
vilizar» não parece questionar a situação de privilégio neste 
mundo; mas conscientizar, politizar, fazer que o oprimido tome 
consciência de que é homem, sim. 


Esta dimensão conscientizadora da pregação do evangelho, que 
rejeita toda apresentação anódina da mensagem, deve levar à 
profunda revisão da ação pastoral da Igreja. Esta deverá, entre 
outras coisas, ser dirigida efetiva e primariamente aos oprimidos 
estes povos oprimidos, e não, como sucede atualmente, aos que 
desfrutam de um sistema criado em benefício próprio. Melhor: 08 
próprios oprimidos deverão ser os agentes dessa ação pastoral; 
os marginalizados e espoliados também não têm voz própria na 
Igreja de quem veio ao mundo sobretudo por eles.“ O assunto. 
não é fortuito. Sua presença real na Igreja operaria nela profunda 
transformação em suas estruturas, em seus valores, em seus com- 
portamentos. Os proprietários dos bens deste mundo deixariam 
de ser os «donos» do evangelho. 


Seria ingenuidade, entretanto, pretender que as urgências revolu- 
cionárias vividas na América Latina não fazem correr o risco de 
nimplificar a mensagem evangélica, para dela fazer uma «ideo- 
logia revolucionária» que, em definitivo, mascararia a realidade, 
Cremos porém que o perigo não é evitado com a simples indi- 
vação de sua presença, não desaparece pela criação de um cli- 
ma de alarme. Cumpre encará-lo face a face e analigar com 
incidez as causas e os fatores que o aproximam dos cristãos com- 
prometidos na luta social. Não estaremos nessa situação por haver 
querido ocultar as reais incidências políticas do evangelho? Aque- 
les que, sem declará-io, souberam desvirtuá-las ou orientá-las 
em próprio benefício são os que menos autoridade têm agora 
para dar lições de «pureza» evangélica. Não é do lado dos «ver- 
licalistas» em teoria e «horizontalistas» na prática que pode vir 
hoje o conselho veraz e oportuno. O problema existe, mas a 
aolução não pode surgir fora da própria raiz do assunto. Lá onde 
o pnúncio evangélico pareça bordejar a submersão no puramente 
histórico, deve nascer a reflexão, a espiritualidade e a nova pre- 
gação de uma mensagem cristã encarnada — não perdida — 
em nosso aqui e agora.“ Evangelizar, dizia Chenu, é encarnar 
o evangelho no tempo, Esse tempô é hoje difícil e temeroso para 
quem, no fundo, não sabe, ou vacila em crer que o Senhor está 
presente nele. 


“Ainda não surgiu — escreve da Bolívia Pedro Negre -- uma igreja no centro 
pa nara a da marginalidade”: Biblia y lberación: CS 1970 (terceiro e quarto 
uacículos E 

“Cr. sobre isto as finas observações de H. Borrat, La iglesia, para qué?, 28-. 
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Os modos concretos que assgumirão a denúncia e o anúncio 
ir-se-ão delineando aos poucos. Será preciso auscultar permanente- 
mente os sinais dos tempos (GS 4), respondendo a situações pre- 
cisas, sem pretender adotar a cada passo posições de eternidade. 
Há momentos em que só se andará «por ensaio e por erro».“ 
E' difícil estabelecer de antemão — como por muito tempo o 
acreditamos — as normas exatas que devem reger a conduta da 
Igreja, tomada em seu conjunto, nestas questões. Deverá ela fa- 
zer frente às exigências da hora com as luzes de que dispõe e 
com a vontade de ser fiel ao evangelho. Há capítulos da teologia 
que só se escreverão depois... 


Mas a margem de incerteza e aprendizado dessa tarefa não deve 
fazer descurar a urgência e necessidade de tomar posição, nem 
fazer esquecer o permanente: o anúncio evangélico abre a his- 
tória humana ao futuro prometido por Ds<us, revelando sua obra 
presente. Esse anúncio fará ver, de um lado, em toda realização 
da fraternidade e da justiça entre os homens, uma baliza para a 
comunhão total e, por isso mesmo, o caráter incompleto e pro- 
visório de todo êxito humano, qualquer que seja. O evangelho 
realizará essa função a partir de uma visão global do homem 
e da história, e não de enfoques parciais que têm seus próprios 
e eficazes instrumentos de crítica; o caráter profético da mensa- 
gem cristã «opera sempre a partir de uma afirmação e opção 
escatológica, pela qual concebe que a história, enquanto não atin- 
gir seu fim escatológico, não alcançará sua maturidade total e, 
portanto, toda etapa histórica sempre está ante novas possibili- 
dades». ” Por outro lado o anúncio evangélico, ao afirmar que 
a fraternidade entre os homens é possível e será uma realidade 
plena, incentivará e radicalizará o compromisso do cristão na his- 
tória; nela e só nela se crê, ama e espera o dom do amor de 
Deus.“ Toda tentativa de evasão da luta contra a alienação e 


** Além disso, esses modos serão dlilerentes, segundo a posição dentro da povo 
de Deus. No caso do magistério eclesiástico, será necessário aceitar que, dada a 
matéria, haja tomsdas de posição que serão mais marcadas pelo cunho conjuntural 
de determinadas situações. Trata-se de situar-se no nível das decisões históricas, sem 

erigir normas rígidas spélando para princípios abstratos que aplicar à 
. Isso, em vez de lhe diminuir o valor, tornará mais fecundas essas inter- 
venções da autoridade eclesiástica, Os textos da Conferência episcopal de Medellin 
são um bom exemplo do esforço de interpretar hoje e numa realidade determinada 
a palavra de Deus, assim como de pregá-la oportuns e também rtunamente”. 
“Enquanto durar a situação — escreve E, Schillebeeckx q artigo já citado e dedi- 
cado a este tema — tem vigência a declaração al ice ag dentro | de 
determinados limites de tempo e espaço, para a comunidade ecleslal”: La iglesta; el 
poeta CER v ia política, em Dtos, juturo del hombre, Sígueme, Salamanca “1971 
151-181 

"Lucio Gera, Rejlerión teológica, em Sacerdotes para ei tercer mundo. Buenos 
Alres 1970, 141. Afirma o texto mais adiante: “A profecia, dessacralizando todo lugar, 
templo, raça ou nação, também dessacraliza todo tempo e não erige em realização final 
e definitiva nenhum império que suceda a outro, nenhum grau de civilização, por mais 
judaica e cristã que seja, nenhum sistema político, econômico ou social”: úbid., 142. 

“E. Schilebeeckrx assinalou esta dupla função de fé que relativiza e radicaliza a 
Gonssração da cidade do homem, cf. Fol chrétienne et attente terrestre, em L'église 
dans monde de ce temps. Tours 1967, 151-158. Ver também W, Kasper, Fout-il 
nro la mission erztéricure?: Eglise et mission 180 (1970) 180-192. 
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4 violência do poderoso, e em prol de um mundo mais justo € 
húmnno é a maior infidelidade a Deus. Conhecê-lo é praticar a 
juátiça. Não há outro caminho que leve a ele. 


3. Fraternidade cristã e luta de classes 


À fraternidade humana, que tem por fundamento último nossa 
Biluução de filhos de Deus, constrói-se na história. Esta história 
hoje apresenta caracteres conflituosos que parecem opor-se a tal 
vonstrução. Entre esses traços há um que ocupa lugar central: 
& divisão da humanidade em opressores e oprimidos, em proprie- 
tários dos bens de produção e espoliados do truto de seu trabalho, 
em classes sociais antagônicas. As coisas, porém, não param aí; 
eutu divisão acarreta confrontos, lutas, violências. Como então 
viver a caridade evangélica nesta situação? como conciliar sua 
untversalidade com a opção por uma classe social? Por outra 
parte, a unidade é uma das notas da Igreja e a luta de classes 
divide os homens: unidade da Igreja e luta de classes são com- 
palíveis? 

bisias interrogações levantam-se com insistência crescente à 
vonsciência cristã. Delas depende, concretamente, o sentido da pre- 
Honça da Igreja no mundo, tema central do conciho. No caso 
du América Latina, trata-se da presença em um mundo em transe 
revolucionário, no qual a violência reveste as mais variadas for- 
mus, das mais sutis às mais abertas. 


O concílio rasgou um caminho no qual não é possivel voltar 
ulrus: a abertura ao mundo. Nos textos conciliares esse mundo 
upurecia sobretudo em seus aspectos positivos e irênicos, mas 
wes poucos se foi tomando mais clara consciência dos conflitos 
é deirontações que havia nele. Começou a Igreja então a perceber 
que o serviço ao mundo a que alegremente se lançara lhe exigia 
“ u questionava mais do que ao previra. A luta de classes é um 
duos problemas cardeais que, presentes no mundo de hoje, angus- 
tium a vida e a reflexão da comunidade cristã e dos quais não 
“o pode esquivar por mais tempo. 

k' inegável que a luta de classes levanta problemas à univer- 
mulidade do amor cristão e à unidade da Igreja. Mas toda consi- 
duração sobre ela deve partir de duas comprovações elementares: 
a luta de classes é um fato e a neutralidade nessa matéria é 
impossível. 


A luta de classes faz parte, com efeito, de nossa realidade 
econômica, social, política, cultural e religiosa. Sua evolução, seu 
alcance preciso, seus matizes, suas variações são objeto de aná- 
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lise das ciências sociais, pertencem ao terreno da racionalidade 
científica. * 

Reconhecer a existência da luta de classes não depende de 
nossas opções éticas ou religiosas. Há os que tentam considerá-la 
algo artificial, estranho às normas que regem nossa sociedade, 


contrário ao espirito da «civilização ocidental e cristã:, obra de: 


agitadores e oprimidos. Apesar porém dos que assim pensam, há 
algo de certo nesse enfoque: a opressão e a espoliação e, por 
conseguinte, a experiência da luta de classes, são sofridas e per- 
cebidas, primeiramente, por aqueles que foram marginalizados por 
essa civilização e carecem de voz própria na Igreja. Mas tomar 
consciência da luta de classes a partir da periferia não que dizer 
que ela não esteja no centro da sociedade: os desfavorecidos 
existem por causa dos que orientam e dividem essa sociedade. 
A luta de classes não é produto de mentes febricitantes senão 
para quem não conhece ou não quer conhecer o que produz o 
sistema, Como afirmavam os bispos franceses há alguns anos: 
«A luta de classes é, primeiro, um fato que ninguém pode ne- 
gar» e continuavam: «colocando-nos no nível dos responsáveis 
pela luta de classes, os primeiros responsáveis são aqueles que 
mantêm voluntariamente a classe operária em situação injusta, 
que se opõem à sua promoção coletiva e combatem cs esforcos 
que ela faz por libertar-se». * 

Aquele que fala de luta de classes não a «propugna> — como 
se ouve dizer — no sentido de criá-la de início por um ato de 
(má) vontade; o que faz é provar um fato, e no máximo contri- 
buir para que dele se tome consciência. E nada existe mais pal- 
pável do que um fato. Ignorá-lo é enganar c enganar-se; é ainda 
privar-se dos meios necessários para suprimir verdadeira e radi- 
calmente essa situação: ir até a uma sociedade sem classes. Pa- 
radoxalmente o que os grupos dominantes chamam «:propugnars» 
a luta de classes é, na realidade, a expressão da vontade de 
abolir as causas que a desencadeiam.” Aboli-las, não dissimulá- 


“* Há nisto muitos pontos que esclarecer e precisar. Realidades muito diversas 
impedem que as análises de uma formação social possam ser transpostas sem mais a 
outras situações. Todo esquematismo é empobrecedor da realidade. Porém os matizes 
e estudos a fazer dizem respeito so modo preciso de se efetuar a luta de classes 
em determinada situação, deixando salvo o lugar central que elãa ocupa na sociedade 
contemporânea. 

* Carta da Comissão episcopal do mundo operário, de outubro de 1908, citada em 
R. Potiere, Lutte de ciasses MO 271 41970) 9. Cf. também Hacia una detinición, 
documento de Iglesia joven (Santiago do Chile) em NAD(X n. 9, novembro 198, 

“Num texto célebre assinala Marx com precisão qual foi sua contribuição à luta 
de classes: não a descoberta de sua existência, mas a análise de suas causas e a 
indicação do caminho para uma sociedade sem classes. “No que me diz respeito — 
escreve -— não me pertence o mérito de haver descoberto a existência de classes 
na sociedade moderna, nem a luta entre eles. Muito antes de mim, os historiadores 
burgueses haviam descrito o desenvolvimento histórico dessa luta de classes, e os 
economistas burgueses estudado sua anatomia econômica. O que fiz de novo foi: 
1. demonstrar que a existência de classes só se liga a etapas do desenvolvimento 
histórico determinado pela produção, 2. que a luta de classes leva necessariamente à 
diicdura do proletoriaao; 3. que esta ditadura constitui apenas a transição para 
a abolição de todas us classes e a uma sociedade sem elasses ': carta a J Weyde. 
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um, Suprimir a apropriação por uns poucos da mais-valia criada 
pelo trabalho dos demais, e não fazer apelos líricos à harmonia 
aoclal. Construir uma sociedade socialista, mais justa, livre e hu- 
mana, e não uma sociedade de conciliação e de igualdade apa- 
rento e falaz, «Propugnar» a luta de classes é, pois, rejeitar a 
exintência de opressores e oprimidos, mas rejeição sem fraudes 
nem covardias: reconhecer que o fato aí está, a dividir profunda- 
mente os homens, para poder atacá-lo na raiz e criar assim as 
tundições de uma autêntica comunidade humana. Criar uma gso- 
vlodade justa passa hoje necessariamente pela participação caons- 
viente e ativa na luta de classes que se trava ante o nosso olhar. 

Em segundo lugar, é necessário ver com lucidez que negar q 
fato da luta de classes é, na realidade, tomar partido em favor 
dom setores dominantes. Impossível a neutralidade nesta matéria. 
OQ problema não é admitir ou negar um fato que se impõe a 
nó, mas saber de que lado se está. A pretensa «doutrina inter- 
elnseista — escreve J. Girardi em conhecido artigo sobre a ques- 
ão - é, de fato, muito clasgista: reflete a opinião da classe 
dominante». ” Quando a Igreja rejeita a luta de classes estã pro- 
vedendo objetivamente como uma peça do sistema imperante: 
este, com efeito, pretende perpetuar, negando sua existência, a 
nitunção de divisão social em que se baseiam os privilégios de 
meus usufrutuários. E” uma opção classista, enganosamente enco- 
berta com uma pretensa igualdade perante a lei. E' longa a hig- 
lórin dessa rejeição,” e suas razões múltiplas e complexas.” Mas 
n consciência cada vez mais aguda que tem o oprimido pela si- 
lunção em que se encontra e a participação crescente dos cristãos 
mau luta social estão reformulando as coisas na Igreja em termos 
novos, mais reais e autênticos. 

A luta de classes é um fato e não há lugar para neutralidade 
nesta matéria, essas duas observações delimitam os problemas 
umminalados, impedindo perder-nos em soluções fáceis e dando um 
eontexto concreto a nossa busca. Mais exatamente: as interroga- 
qões levantadas a propósito do caráter universal do amor e da 
unidade da Igreja cão reais precisamente porque a luta de classes 
se nos impõe como um fato, e porque é impossível não tomar 
púrtido nela. 

(O) evangelho anuncia o amor de Deus a todos os homens e 
pede-nos amar como ele ama; ora aceitar a luta de classes sig- 


meyer, de 5 de março de 1852, em K, MarxF. Engels, Études phitoscphiques. 
Paris 1961, 151 (gritado no texto). A luta de classes é inerente à organização classista 
ta sociedade. O objetivo de Marx é abolir o que dá origem à própria existência 
tina rlusses sociais. Mas não se superam as causas da luta de classes se antes não 
as toma consciência dessa luta e de suas exigências no processo de construção de 
uma nova sociedade. 

merisiiantsmo, pastoral y lucha de closes, na obra coletiva La verilente politica de 
ln pastoral. Quito 1970, 94. 

“Cr L, Pelissíer, L'église et la lutte des classes: FM 4041 (1968) 99-19. 
“3. Girardi, o c, 93-95. 
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nifica optar por uns homens e contra outros. Viver as duas coisas 
sem justaposições é um grande desafio para o cristão: compro- 
metido com a totalidade do processo de libertação. Desafio que 
o leva a aprofundar sua fé e amadurecer em seu amor aos demais. 


A universalidade do amor cristão é uma abstração se não se 
faz história concreta, processo, conflito, superação da particula- 
ridade. Amar a todos os homens não quer dizer evitar defronta- 
ções, não é manter uma harmonia fictícia Amor universal é 
aquele que em solidariedade com os oprimidos intenta libertar 
também os opressores de seu próprio poder, de sua ambição e 
egoísmo: 


O amor para com os que vivem em condição de pecado objetivo 
exige de nós que lutemos por Jibertá-los dele, A libertação dos pobres 
e a dos ricos realiza-se simultaneamente. “ 


Ama-se aos opressores libertando-os de sua própria e desumana 
situação, libertando-os de si próprios. A isto só se chega optando 
resolutamente pelos oprimidos, ou seja, combatendo contra a classe 
opressora. ” Combater real e eficazmente, não odiar; nisso está a 
retidão, nova como o evangelho: amar os inimigos. Nunca se 
pensou que isto fosse fácil, porém enquanto se tratava de praticar 
certa doçura de caráter, pregava-se sem dificuldade. Não se se- 
guia o conselho, mas ele era ouvido sem inquietação. Hoje, no 
contexto da luta de classes, amar os inimigos supõe reconhecer 
e aceitar terem-se inimigos de classe e ser preciso combatê-los. 
Não se trata de não ter inimigos, e sim de não excluí-los de 
nosso amor. Mas o amor não suprime a qualidade de inimigos 
que possuem os opressores, nem a radicalidade do combate contra 
eles. O «amor aos inimigos» longe de suavizar as tensões, ter- 
mina por questionar o sistema e sense em fórmula sub- 
versiva, 


O amor universal só abandona, pois, o terreno da abstração e 
torna-se concreto e efetivo, encarnando-se na luta pela libertação 
dos oprimidos. Trata-se de amar todos os homens, não de modo 
geral e vago, mas no homem espoliado, no homem concreto que 
luta por viver humanamente. Nosso amor por ele não o «abstrai», 
não o isola da classe social a que pertence, para «nos compade- 
cermos» de sua situação; pelo contrário, nosso amor não é autên- 
tico se não toma o caminho da solidariedade de clásse e da luta 
social, Participar na luta de classes não só não se opõe ao amor 
universal, mas esse compromisso é hoje a mediação necessária 
e inesquivável de sua concreção: a passagem a uma sociedade 


“gs; Girardi, Amor cristiano y lucha de closes. Sigueme, Salamanca 1971, 57. 
” “Cumpre amar a todos, mas não é possível amá-los a todos do mesmo modo: 
amam-se os oprimidos libertando-os, amam-se os opressores combatendo-os. Ama-se 
8 uns libéertandoos de uma miséria, e nos outros de seu pecado”: J. Girardi, 
Cristianismo, pastoral y lucha de clases. 98. 
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nem classes, sem proprietários e espoliados, sem opressores nem 
eprimidos.” Para um pensamento dialético a reconciliação é supe- 
tução de um conflito. A comunhão da alegria pascal passa pelo 
vunfronto e pela cruz. 


O fato da luta de classes questiona também a unidade da 
Igreja e urge uma redefinição do que se entende por unidade. 


A Igreja está em um mundo dividido em classes sociais anta- 
Kúbsicas, tanto em escala universal como em nível local. Presente 
em nossa sociedade, não pode a Igreja pretender ignorar um fato 
que an ela se impõe, mais ainda, que está dentro dela. Com efeito, 
um cristãos são homens pertencentes às classes sociais opostas, o 
qua signífica que a própria comunidade cristã é atravessada de 
lado a lado por essa divisão social. Não é possível falar de 
unidade da Igreja sem ter em conta as condições concretas de 
Nun situação no mundo, “ | 


Querer cobrir piedosamente essa cisão social com uma unidade 
fivtícia e de nome é escamotear uma realidade dificil e conflitual, 
“ tomar partido, afinal, pela classe dominante; é falsear o ver- 
dndeiro caráter da comunidade cristã sob pretexto de uma atitude 
religiosa que procura situar-se além das contingências temporais. 
lim tais condições falar, por exemplo, do sacerdote como o «ho- 
mem da unidade» é pretender fazer dele uma peça do sistema 
unperante, Sistema injusto e opressor, baseado na espoliação das 
grandes maiorias e necessitado de uma justificação religiosa para 
mo manter, sobretudo em lugares como a América Latina, em 
gu goza a Igreja de grande influência nas massas exploradas. 

Assim entendida, a unidade da Igreja é com razão considerada 
per E. Althusser como um mito que deve desaparecer se se qui- 
Mer que a Igreja se «reconverta» ao serviço dos trabalhadores 
na luta de classes; 


Para isso seria necessário desaparecer o mito da «comunidade cristãs» 
gue impede o reconhecimento da divisão da sociedade em classes e da 
luta de classes. Podem prever-se graves dilaceramentos na Igreja pre- 
sisumente em torno deste tema do reconhecimento e do conhecimento 
tam classes sociais e da luta de classes, reconhecimento e conhecimento 
ds uma realidade incompatível com o mito propriamente religioso da 
semmunidade de crentes» e da universalidade católica da Igreja.” 


er "tom cristãos devemos estar comprometidos pessoal e coletivamente ... com a 
mumirução de uma nova sociedade. Esta nova sociedade deve ser uma sociedade sem 
tinaees, em que haja propriedade coletiva dos meios de produção": Cristianos en un 
mundo de injusticia. Conclusiones del “Primer Encuentro por una iglesia solidaria”, 
mn “Expreso” (Lima) 7 de maio de 191, 

* Watus considerações não estão suficientemente presentes no trato habitual da 
questão da unidade da Igreja, cf. a ausência deste aspecto em três im tes & 
Meentos estudos: H MuUúhlen, L'esprit dens C[égiise. Paris 1960; H. ing, la 
fee, Danças 1968 e X.-M. Congar, L'éplise, une, sainte, catholique et aposiolique. 

rim : 

” Artigo aparecido em LV 93 (1969) 39 (grifos do texto). 
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Não pareceria estar o autor muito convencido da possibilidade 
desta «reconversão». No entanto, são cada vez mais numerosos os 
cristãos que recusam a noção mítica de comunidade cristã a que 
faz alusão o texto citado, e que pensam que a autêntica unidade 
da Igreja passa necessariamente pela opção dos oprimidos e espo- 
liados deste mundo. * 


A unidade é um dom de Deus e uma conquista histórica do 
homem. Não é algo já dado, é um processo, o resultado da su- 
peração de tudo o que divide os homens, A promessa da unidade 
está no coração da obra de Cristo; nele os homens situam-se 
como filhos diante do Pai e como irmãos entre si A Igreja, a 
comunidade daqueles que confessam a Cristo como seu Senhor, 
é sinal da unidade entre os homens (LG 1). A unidade da Igreja 
não se dá realmente sem a unidade do mundo. E «a unidade 
dos homens só é possível na Justiça efetiva para todos».” Num 
mundo radicalmente cindido, a função da comunidade eclesial é 
lutar contra as causas profundas da divisão entre os homens. Só 
esse compromisso pode fazer dela um autêntico sinal de unidade. 
Essa unidade transita hoje, em particular na América Latina, 
na opção pelos oprimidos: optar por eles é o modo franco e 
resoluto de combater o que dá origem a essa divisão social. A 
própria Igreja vai-se tornando una neste processo histórico e neste 
compromisso pela libertação dos marginalizados e espoliados. “ 
Ir-se-á criando assim a unidade, não dos que se limitam a dizer 
«Senhor, Senhor», mas daqueles que «fazem a vontade do Pai». 
Reconhecer o fato da luta de classes e tomar parte ativa nela, 
não será então para a comunidade eclesial negar a mensagem 
de unidade de que é portadora, mas precisamente descobrir a 
senda que permitirá libertar-se daquilo que a impede de ser, 
presentemente, claro e veraz sinal da fraternidade humana. 


Esta perspectiva, entre outras coisas, desloca O eixo das preo- 
cupações no que tange ao ecumenismo. Cristãos de diferentes con- 
f:ssões assumem posições semelhantes em face da situação de mi- 
séria e injustiça que se vive na América Latina, o que os une 
mais fortemente do que considerações de ordem intra-eclesial. 
A unidade cristã começa assim a apresentar uma problemática 


“” Num velho e pouco conhecido texto de L. Althusser, este, após um longo estudo 
da posição da Igreja na luta de classes em nível mundial, terminava seu artigo 
com expressões talvez surpreendentes, mes que nos psrecem estar em vigor na Am” 
rica Latina de hoje: “O futuro da Igreja «depende do número e do valor dos cristãc s 
que cada dia reconhecem a necessidade da luta e sé unem às filas do proletariado 
mundial... A Igreja viverá por aqueles que, pela luta e na própria luta, redesco- 
brem que a palavra nasceu entre aos homens e viveu entre os homens, e lhe dão um 
lugar humano entre os homens”; Respuesta a una encuesta sobre “las condiciones 
reales de la evangelización": Jeunesse de Véglise 10 (1949) 2. 

“Episcopado peruano, Justicia en el mundo, agosto 1971, n. 24, 

“ “Enquanto peregrina a Igreja por esta terra, sendo já “una”, contudo sempre 
taz penitência por sua unidade imperfeita e tende a uma unidade maior. A unidade, 
como a paz, é algo que se deve criar constantemente”: Lucio Gera, “eflexión 
teológica, em Sacerdotes para el terçcer mundo. Buenos Aires 1970, 125. 
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muito diferente da que recebêramos da Europa.º Em função de 
im enfoque mais realista de sua presença no mundo e de seu 
compromisso com os deserdados, os cristãos da América Latina 
unem-se e separam-se de modos e por motivos muito diferentes 
dos dos anos passados." Os caminhos que levam a acolher na 
história o dom da unidade em Cristo e seu Espírito atravessam 
paragens não eclesiásticas. Nasce assim novo tipo de ecumenismo. “ 


Se não se tomarem em consideração as coordenadas históricas 
o sociais da comunidade cristã, a reflexão que se fizer não será 
reflexão crítica e sadia, e só servirá para manter o que já existe 
o justificar atitudes evasivas da realidade. Partir, ao invés, deste 
condicionamento concreto da presença da Igreja numa sociedade 
dividida e em conflito, ao mesmo tempo empenhada em criar um 
mundo mais humano, pode assinalar novos rumos à eclesiologia. 


“CI. a nota de Jorge DE 64 Re El encuentro anglicono-católico romano de 
Nngoiá: Criterio 1615 (1971) 1111-114, 

Cf. a este respeito as observações de Noel Olaya, Unidad cristiana py lucha 
da clases: CS 1970 (terceiro e quarto fascículos), 61-68. 

“A questão não podia escapar ao espírito alerta de Y.-M. Congar, Hacen 
superfivo el ecumenismo los muevos problemas del mundo secular?: Concillum 54 
MUTO) 747. 
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POBREZA: SOLIDARIEDADE 
E PROTESTO 


Assistimos há alguns anos na Igreja a uma crescente reclamação 
em favor de mais autêntico e radical testemunho da pobreza. 
Esta exigência foi feita inicialmente nos meios próximos a algumas 
comunidades religiosas de recente fundação, mas depressa ultra- 
passou o estreito limite da «pobreza religiosa» para alcançar, 
entre exigências e questionamentos, outros setores da Igreja. A 
pobreza constituiu-se assim em um dos temas centrais da espiri- 
tualidade cristã contemporânea. O assunto é polêmico. Com efeito, 
da preocupação de imitar mais facilmente a Cristo pobre, resultou 
espontaneamente uma atitude crítica e beligerante ante o contra- 
testemunho do conjunto da Igreja em matéria de pobreza. 

Tal perspectiva martelou insistentemente, com João XXIII à 
frente, as portas do Concílio Vaticano II. Em importante mensa- 
gem de preparação à abertura do concílio, João XXIII abria fe- 
cunda perspectiva, ao declarar: 


Para os países subdesenvolvidos a Igreja apresenta-se como é é como 
quer ser, a Igreja de todos, em particular como a Igreja dos pobres." 


De fato, desde a primeira sessão conciliar, esteve presente o 
tema da pobreza.' Posteriormente falou-se até de um «esquema 
14», que iria, neste aspecto, mais longe que o «esquema 13> (a 
futura Gaudium et Spes). O resultado final não correspondeu 
às expectativas. O Vaticano II alude várias vezes à pobreza, mas 
não faz dela uma de suas linhas de força;* a Populorum Progressio 
é algo mais clara e concreta com relação a algumas questões 
conexas. Porém o que compete a uma Igreja que vive num con- 


1 As ginas que se vãO seguir resumem, com alguns retoques e sobretudo com 
ums bibliografia posta em dia, uma série de aulas dadas na universidade de Montreal, 
em julho de 1987, sobre L'éplise et les problêmes de la pauvreté. 

7 Radiomensagem de 11 de setembro de 1962. 

*“Não satisfaremos as mais verdadeiras e profundas exigências de nossa época, 
não responderemos kh esperança de unidade compartilhada por todos os cristãos, se 
fizermos do tema da evangelização dos pobres apenas um dos numerosos temas do 
concílio. Não se trata, com efeito, de um tema qualquer, trata-se de certo modo 
“do” tema de nosso concílio”: Intervenção do cardeal Lercaro a 6 de dezembro dé 
1962; cf. texto em Documentation Catholique, 3 de março de 1963, col. sal, n. 2. 

*A maior parte das referências se acham na Lumen Gentium (I6 vezes) e na 
Gaudium et Spes (14 vezes). O texto mais importante é o de Lumen Gentium B. 
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linente de miséria e injustiça é dar ao tema da pobreza a impor- 
tância devida: um testemunho de que depende a autenticidade da 
pregação da mensagem evangélica." 

(O) tema da pobreza tem sido ventilado nos últimos anos, espe- 
vinImente no campo da espiritualidade." No mundo de hoje, fas- 
rinndo pela riqueza e o poder — assentados sobre a espoliação 
e exploração das grandes maiorias — a pobreza aparecia como 
Iiniludível e necessária condição no caminho da santidade. Daí a 
tuncentração do maior esforço na meditação dos textos bíblicos 
que recordavam a pobreza de Cristo; e, consegientemente, na 
identificação com ele neste testemunho. 


Mais recentemente, apoiada em estudos exegéticos cada vez mais 
ros e precisos, iniciou-se uma reflexão propriamente teológica 
mobre a pobreza. Dos primeiros ensaios desprende-se com clareza 
um resultado que pode surpreender: estamos diante de uma noção 
pouco trabalhada teologicamente e que permanece incerta.' Com 
efeito, as linhas de interpretação se entrecruzam;, determinadas 
rxcgeses nascidas em contextos distintos e hoje inexistentes cir- 
vulam apesar disso; alguns aspectos do tema da pobreza operam 
cumo compartimentos estanques impedindo perceber sua signifi- 
viação global. Tudo isso nos leva a pisar em terreno movediçgo, 
donde tentamos sair mais por intuições do que por idéias claras 
o bem formuladas. 


I. AMBIGUIDADES DO TERMO POBREZA 


«Pobreza» é um termo equívoco. Esta equivocidade terminológica, 
porém, só traduz a ambigiidade da noção ou noções que estão 
em jogo. Para precisar o que entendemos por pobreza, será ne- 
consário desbastar o caminho, examinando algumas fontes dessa 
umbigúidade, o que nos permitirá, de passagem, indicar o sentido 
que daremos a certas expressões que depois utilizaremos. 


() termo pobreza designa, em primeiro lugar, a pobreza material, 
vu seja, a carência de bens econômicos necessários a uma vida 
humana digna deste nome. Neste sentido, a pobreza é considerada 
como algo degradante e é repelida pela consciência do homem 
contemporâneo. Mesmo os que não estão — ou não querem estar 

conscientes das causas profundas dessa situação consideram 
que se deve lutar contra a pobreza. Porém nos ambientes cristãos 


«ct. Medellín documento da Pobreza. Ver também outros textos da Igreja iatino- 
mrericana, citados supra, capítulo 7. . 

“(t. por exemplo os trabalhos de P. R. Régamey, La paouvreté, introduction 
ntcessatre à ja vie chrétienne. Paris 1941; RE. Volllaume, En et corazón dé las 
masas. Medri 1962: P. Gauthier, Los pobres, Jesis y la iglesia. Barcelona 1065. 
""Hoje são tais as incertezas relativas à pobreza, que é mister retomar s questão 
do princípio”: A. HayenP. R. Régamey, Une anthropologie chrétienne, em 
Kyilse et pouvreté. Paris 1965, B3, 
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tem-se a tendência fregiiente de dar à pobreza material um sig- 
nificado positivo, de vê-la quase como um ideal humano e reli- 
Biloso, um ideal de austeridade e indiferença em face dos bens 
deste mundo, condição de uma vida conforme ao evangelho. Seria 
contrapor as exigências cristãs à grande aspiração dos homens 
que consiste em querer libertar-se da sujeição à natureza, elimi- 
nar a exploração do homem pelo homem e criar riqueza para 
todos. * Esta dupla e contraditória acepção dá margem à super- 
posição de duas linguagens, e é fonte freqiiente de equívocos. 
À questão torna-se ainda mais complexa levando-se em conta que 
O conceito de pobreza material está em constante evolução. Não 
ter acesso a certos valores culturais, sociais e políticos, por exem- 
Plo, faz parte hoje da pobreza que se deseja abolir. Compreende- 
ria também este aspecto a pobreza material, «ideal» de vida cristã? 

Por outro lado, foi a pobreza com fregiiência pensada e vivida 
em meios cristãos em função da situação — vista com traços 
de fatalidade —- de homens isolados, dos «pobres», objeto de nossa 
compaixão. Não é assim, porém, que se apresentam as coisas em 
nossos dias. Classes sociais, povos, continentes inteiros tomam 
consciência de sua pobreza e, percebendo suas últimas causas, re- 
belam-se contra ela. Estamos ante uma pobreza coletiva que cria 
laços de solidariedade entre os que sofrem levando-os a organi- 
zarem-se na luta contra essa situação e contra os seus usufru- 
tuários. 

A pobreza material estã, pois, no nível do infra-humano, e assim 
a entenderemos nesias Páginas. Deste modo é que também a per- 
cebe a Bíblia, como veremos depois. Concretamente, ser pobre 
quer dizer morrer de fome, ser analfabeto, ser explorado pelos 
outros homens, não saber Que se é explorado, não saber que se 
é homem, Em face desta pobreza, material e cultural, coletiva e 
combativa, é que se terá de definir o sentido da pobreza evangélica. 


ante os bens deste mundo. O pobre seria, então, não tanto o que 
não possui bens materiais, e sim aquele que — possuindo-os em- 
bora — não está a eles apegado. O que permitirá afirmar, por 
exemplo, que um rico pode não apenas ser um pobre espiritual, 
mas ainda, inversamente, pode um pobre ser rico de coração. 
São casos-limites que desviam a atenção para q excepcional [e 
acessório e, pretendendo basear-se na bem-aventurança de Mateus 
sobre os «pobres de espírito», acabam dando margem a considera - 
ções cômodas e tranquilizantes, 


"Evocando a sociedade futura, escrevia lucidamente E. Mounler; “Talvez depois 
de haver experimentndo a pobreza em espírito da pobreza material, seja chamada 
a humanidade à difícil prova de praticá-la na abundância material: La révolution 
Vorsonnaliste, em Oeupres compittes 1, 413. 
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Tat perspectiva espiritualista leva depressa a impasses dos quais 
m letta sair afirmando que essa atitude interior deve necezsa- 
Muunen ic encarnar-se num testemunho de pobreza material. Se 
mumim fosse, porém, impor-se-ia a pergunta: «de que pobreza se 
voth falando”? daquela que a consciência contemporânea considera 
mlra-humana? nela é que se deve encarnar a pobreza espiritual?» 
lnponderão alguns que não é mister chegar a tal extremo, e 
trntarão distinguir pobreza de miséria. Tratar-se-ia, nesse caso, 
do assumir aquela, não esta. Mas então — Já o recordamos — 
to vos estaremos referindo à pobreza tal como a vivem e sen- 
tem «s homens de hoje, e sim de pobreza diferente, abstrata, 
feiti na medida para nossa pobreza espiritual. Isto é lidar com 
pulrvras... não com homens. 

A distinção entre conselho evangélico e preceito cria também 
novos equívocos. À pobreza evangélica seria um conselho que res- 
munde a uma vocação particular; não a um preceito, obrigatório 
pura todos os cristãos. Esta distinção manteve incomunicada por 
mito tempo a pobreza evangélica dentro dos estreitos limites 
dn vida religiosa, centrada nos «conselhos evangélicos»." Hoje, 
nto passa isso de fonte de mal-entendidos. ” 

Todas essas ambigiidades e flutuações nos impediram de pisar 
Wrra firme, fazendo-nos caminhar por estrada insegura em que é 
difícil avançar, mas fácil extraviar-se. Levaram-nos também a 
unia linguagem aproximativa e a considerações de certo senti- 
moentalismo, justificadoras, afinal, da ordem existente, -- o que no 
enno de situações como a que se vive na América Latina é par- 
licularmente grave. E' o caso, por exemplo, de algumas interpre- 
iições das reflexões de Bossuet sobre «a eminente dignidade dos 
pobres na Igreja», ou o de simbolismos como aquele que vê na 
tome do pobre «a imagem da alma humana necessitada de Deus»; 
ou mesmo da expressão «a Igreja dos pobres» que, apesar da 
incontestável pureza de intenção de João XXIII, é suscetível de 
interpretação de sabor paternalista, 

Impõe-se um esforço de esclarecimento. Nas páginas seguintes 
fnremos uma tentativa, pelô menos quanto às linhas principais. 
Tentativa que tomará em consideração que, consoante um autor 
espiritual, a primeira forma da pobreza é renunciar à idéia que 
temos dela, 


“Na vida religiosa, amiúde aparece a pobreza ligada à obediência, ser pobre é 
mão dispor pessoclmente de bens econômicos. Comunitariamente, as coisas apresen- 
lunse de outro modo, como sabemos. 

wet os reparos à noção de conselho evangélico de A, HayenP. R Régamey, 
art. cit. 106-112. Ver também EH. Péret, L'église des puuvres, interpeliation des 
riches. Paris 1965, M1-228; Y.-M, Congar, La pobreza en una civilización de bienestar: 
Concilium 15 (196) 57, e K. Rahner: Théologie de la vle Religieuse, em Les 
religicuses cujourd'hui et demain. Paris 1964, “1. 
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H. SIGNIFICAÇÃO BÍBLICA DA POBREZA 


Tratada em toques rápidos qu profundos, descrevendo situações 
sociais ou exprimindo experiências espirituais dificilmente trans- 
missíveis, definindo a atitude pessoal e de todo um povo diante 
de Deus ou as relações dos homens entre si, é a pobreza um 
tema central tanto no Antigo como no Novo Testamento, E” 
possivel, contudo, tentar desenredar a meada e desanuviar o ho- 
rizonte, seguindo as duas principais linhas de pensamento que 
parecem impor-se: a pobreza como estado escandaloso e a pobreza 
como infância espiritual.” A noção de pobreza será esclarecida 
pelo cotejo destas duas perspectivas. 


1. A pobreza: estado escandaloso 


A pobreza é para a Biblia um estado escandaloso atentatório da 
dignidade humana é por conseguinte, contrário à vontade de 
Deus. 

Revela-se este repúdio com toda a clareza desejada no voca- 
bulário empregado. “ No Antigo Testamento, q termo menos usado 
para falar do pobre é rash, que tem um sentido melhor dito 
neutro.” Com efeito, como diz Gelin, os profetas preferem «desig- 
nações que fotografem o pobre concreto e vivo». Pobre é, por 
isso, o ébyón, o que deseja, o mendigo, aquele a quem falta algo 
e espera-o de outro.” E' também o dal, o débil, o fraco: à 
expressão «os fracos do pais» (o proletariado rural) encontra-se 
com grande fregiência. "” Pobre é igualmente o ani, o encurvado, 
O que está sob um peso, o que não está na posse de toda sua 
capacidade e vigor, o humilhado. “ E também, finalmente, o anaw, 
da mesma raiz que o vocábulo anterior, mas que mais facilmente 
tomará uma acepção religiosa: o humilde perante Deus. * No Nova 
Testamento, o termo grego ptochós é empregado para falar do 
pobre. Prochós significa o que não tem o necessário para subsistir, 
O miserável abrigado à mendicidade. ” 


“ Estas duas linhas foram assinaladas e estudadas por A. Gelin em sua obra 
precursora: Los pobres de Fahvé. Barcelona 1965, e expostas com toda a nitidez 
Por J. M González Ruiz, Pobreza evangélica y promocion humana, Barcelona 
196A. 

“Cf, sobre o vocabulário, além da obra já citada de Gelin, A, George, 
Pauvre, em SDB. Paris 1962, fasc. 37, col. 387-408. Ver também J Dupont, 
Les béatitudes II, Paris 1969, 19-34: e PF. Hauck-E. Bammel, Ptochós. em 
Kittel, Theolooisches Worterbuch zum Neuen Testament VI: Lieferung T (Bagen 
eg E J. M. Liaho, Los pobres en el entiguo testamento: EB XXXV (1966) 
162-167. 

"Rash é utilizado 9? vezes no Antigo Testamento, particularmente no livra dos 
Provérbios. 

"A. Gelin, o e, 19 

* Ebvón é usado 6] vezes no Antigo Testamento, sobretudo nos Salmos E nos 
profetas. Cf. P, Humbert, Le moi biblique ebyón: Revue dhistoire et de Philo. 
Relig. (1952) 1.6. 

“ Dal emprepa-se 48 VEZES nO A T., especialmente nas profetas, Jó e nos Provérbios. 

” E” o termo mais usado: 80 vezes no AT, de preferência nos salmos e profetas, 

* Arcw encontra-se 25 vezes no AT. tuma única vez no singular), particular. 
mente nos salmos e profetas. 

PPtochós é usado 34 vezes em todo o NT. Na maioria dos casos designa o 
indigente, carente do necessário. Só em €6 ocasiões tem sentida espiritual, porém 
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Indigente, débil, encurvado, miserável, são termos que bem re- 
fletem uma situação humana degradada. Essas expressões insi- 
nuam um protesto: não se limitam a uma descrição, são uma 
tomada de posição.” Tomada de posição que se explicita num 
enérgico repúdio à pobreza. A indignação é o clima em que se 
descreve uma situação de pobreza e se lhe assinala a causa: a 
mjustiça dos opressores. Assim o exprime um texto de Jó: 


Os maus mudam as divisas das terras, roubam o rebanho e o pastor. 
(nrregam o asno dos órfãos, tomam em penhor o boi da viúva. Os 
mendigos são forçados a retirar-se do caminho, escondem-se igual- 
mente os pobres da terra. Como os asnos do deserto, partem impe- 
lidos pela fome de suus crias à procura de alimento. Ceifam a forra- 
sem do campo, vindimam a vinha do malvado. Vão nus, sem roupa; 
esfomeados, carregam feixes Não têm moinhos para espremer o azeite; 
pisam a uva nos lagares, a morrer de sede. Passam a noite nus, sem 
roupa, sem cobertor contra o frio. Encharca-os o aguaceiro das mon- 
tanhas: faltos de abrigo, agarram-se ao rochedo. Roubam ao órfão 
o seu campo, toma-se como prenda a túnica do pobre. Ouve-se da 
cidade o gemido dos moribundos, o ferido de morte pede guxilio... 
Antes do raiar do dia ergue-se o assassino para matar o pobre e O 
necessitado (24,2-12.14). 


A pobreza não é uma fatalidade; nela intervém a ação daqueles 
n quem o profeta condena: 


Assim diz Javé: Pelos três crimes de Israel e pelos quatro serei 
inflexível! Porque vendem o justo por dinheiro e o pobre por um par 
de agandálias; os que pisam a cabeça dos fracos e torcem o caminho 
dos humildes!... (Am 2,6-7). 


Há pobres porque hã homens que são vitimas de outros homens. 


Ai dos que fazem decretos iníquos e os escreventes que escrevem 
vexações, excluindo do juízo os débeis, denegando o direito dos pobres 
do meu povo, fazendo das viúvas sua presa e despojando os órfãos! 
tis 10,1-2). 3 


Os profetas denunciarão todo tipo de abuso, toda forma de 
manter os pobres nessa situação e de criar novos pobres. Não 
só se alude a situações, mas se assinalam com o dedo os culpados. 
Condena-se o comércio fraudulento e a exploração (Os 128; Am 
85: Mig 6,10-11; Is 3,14; Jer 5,27; 6,12); a ocupação violenta 
das terras (Miq 2,1-3; Ez 22,29; Hab 2,5-6); a justiça venal 
(Am 5,7; Jer 22,13-17; Mig 3,9-11; Is 5,23; 10,1-2); a violência 
das classes dominantes (2Rs 23,30.35; Am 41; Mig 3,1-2; 6,12; 


mesmo nesse caso o pobre figura ao lado do cego, do mutilado, do leproso, do 
enfermo, o que lhe dá um contexto imediato muito concreto. 

»“Para os profetas a pobreza nunca foi uma coisa neutra, Quando falavam 
dela, era para protestar contra a opressão e a injustiça dos ricos e poderosos. E, 
pois, normal que se sirvam de expressões aptas para designar seus movimentos de 
úlma”: Van der Ploggp, Les pauvres d'israel et leur piété: Oudtestementische 
Studiên VIH (1950) 258; citado por A. Gelin, o. c., 18. 

7 “Julguem em favor do débil e do órião; ao humilde, so indigente façam Justiça, 
lhertem o débil e o pobre” (Sl B2,3-4). 


W39 


Jer 22,13-17); a escravidão (Ne 5,1-5; Am 26; 8,6); os impostos 
injustos (Am 4,1; 5,11-12); os funcionários abusadores (Am 5,7; 
Jer 5,28). = Também no Novo Testamento se condena a opressão 
dos ricos, em particular no evangelho de Lucas (6,24-25; 12,13-21; 
16,19-31; 18,18-26) e na carta de Ttago (2,5-9: 4,13-17; 5,1-6). 

” Mas não se trata apenas de uma denúncia da pobreza. A Bi- 
blia nos fala de medidas Positivas e concretas para impedir se 
instale a pobreza no povo de Deus. No Levítico e no Deutero- 
nômio encontramos minuciosa legislação orientada a impedir o 
acúmulo de rigueza e q conseguúente exploração. Dir-se-á, por exem- 
plo, que o que fica no campo depois de realizada a ceifa, a 
colheita de oliveiras e a vindima não deverá ser procurado nem 
buscado: será do estrangeiro, do órfão e da viúva (Dt 24,19-21; 
Lev 19,9-10), Mais: não se há de ceifar até à extremidade do 
campo para que fique algo para o pobre e o estrangeiro (Lev 
23,22). O sábado, dia do Senhor, adquire um sentido social: 
para o descanso do servo e do estrangeiro (Ex 23,22: Dt 9,14). 
O dízimo trienal não será levado ao templo, mas será do estran- 
geiro, do órfão e da viúva (Dt 14,28-29; 26,12). Proibe-se o 
empréstimo com juros (Êx 22,24; Lev 25,35-37; Dt 23,20). Me- 
didas mais importantes são o ano sabático e o ano Jubilar. De 
sete em sete anos serão deixadas as terras em repouso «para 
que comam os pobres de teu Povo» (Ex 23,11; Lev 25,27), 
embora se reconheça que isto nem sempre se cumpriu devida- 
mente (Lev 26,34-35). No sétimo ano os escravos recobrarão a 
liberdade (Éx 21,2-6) e serão perdoadas as dívidas (Dt 15,1-18). 
Esse é também o sentido do ano Jubilar de Lev 25,10s, * 


Era — escreve de Vaux — uma libertação de todos os habitantes do 
pais, As terras permaneciam em Fepouso, cada um recuperava seu 
patrimônio, isto é, as propriedades e casas que haviam sido alienadas 
retornavam a seus primitivos proprietários. ” 


Podemos ler, em filigrana, três motivos principais para este 
enérgico repúdio. Em primeiro lugar, a pobreza contradiz o pró- 
prio sentido da religião mosaica. Moisés tirou seu povo da escra- 
vidão, exploração e alienação do Egito,” para levá-lo a uma terra 
em que poderia viver com dignidade humana. A missão libertadora 
de Moisés liga estreitamente a religião de Javé e à supressão 
da servidão: 


Disseram, pois, Moisés e Aarão a toda a comunidade dos filhos do 
Israel: «Esta turde sabereis que foi o Senhor que vos tirou do Egito, 
e amanhã pela manhã vereis q sua glória, porque ele ouviu as vossas 


“Cf. A Gelin, o. EC J617. 

“Cf. também Dt 28,16-21; 24,5-22. 

*Les institutions de iancien festament 1. Paris 1961, 287. O autor acha, porem, 
ie A poucas provas de que essa legislação haja sido fielmente observada: ibid, 
Sha-272. 

“Ex 19-14 fala-nos de uma ciasse dominante que usufrui o trabalho desumani- 
cante de uma massa expiorada. 


240 


Hurmurações contra ele. Nós, porém, quem somas para que murmureis 
contra nos? Moisés disse; Javé vos dará esta tarde carne para comerdes 
" pela manha pão em abundância, porque ele ouviu as murmuracões 
Wu levantastes contra ele. Nós, porém, quem somos nós? Não foi 
contra nós que murmurastes, mas contra Javé» (Ex 16,6-R). 


O culto a Javé e a posse da terra estão unidos na mesma pro- 
messa. Na própria raiz do povo de Israel está o repúdio à explo- 
ração do homem pelo homem. Deus é o único proprietário da 
terra dada a seu povo (Lev 25,23.28), o único Senhor que salva 
"eu povo da servidão e não permitirá que caia novamente nela 
(Dt 5,15; 16,22; Lev 25,42; 26,13). Em função disto evoca o 
Deuteronômio «o ideal de um povo fraterno onde não deveriam 
existir os pobres». ” Para repelir a pobreza os profetas, herdeiros 
lo ideal mosaico, referir-se-ão ao passado, às origens do povo; 
in buscarão a inspiração para a atual construção de uma socie- 
dade justa. Aceitar a pobreza e a injustiça é recair na situação 
le servidão, anterior à libertação do Egito. E” retroceder. 


Além disso, se é repudiado o estado de escravidão e exploração 
vm que se achava o povo judeu no Egito, é porque vai contra o 
mandamento do Génesis (1,26; 2,15). O homem, criado à imagem 
“ semelhança de Deus, é destinado a dominar a terra.” O homem 
mo se realiza senão transformando a natureza e entrando, conse- 
quentemente, em relação com outros homens; só assim chega 
n uma plena consciência de si mesmo, como liberdade criadora 
nue se conquista no trabalho. A situação de exploração e injus- 
tiça que envolve a pobreza faz do trabalho algo servil e desu- 
manizante, O trabalho alienado, em vez de libertar, escraviza ainda 
mis o homem.” Por isso é que, quando se pede um tratamento 
histo para o pobre, o servo e o estrangeiro, desperta-se a lem- 
brança de que Israel foi também estrangeiro e escravo no Egito 
(fix 22,20; 23,9; Dt 10,19; Lev 19,34). 

Winalmente, o homem não só foi feito à imagem e semelhança 
de Deus; o homem é, além disso, o sacramento de Deus. Já lem- 
bramos este profundo e exigente tema bíblico.” Nele encontramos 
n raiz última dos motivos que acabamos de evocar: oprimir o 
pobre é atentar contra o próprio Deus; conhecer a Deus é pra- 
ticar a justiça entre os homens. Enccntramos a Deus no encontro 
cem os homens: o que se faz aos outros faz-se ao Senhor. 


Numa palavra, a existência de pobreza reflete uma ruptura 
te solidariedade entre os homens e de comunhão com Deus. A 
pobreza é expressão de um pecado, ou seja, de uma negação do 


“A, Gelin, o. c., 14 


Cr. G. von Rad, “Tealogia del antiguo testamento 1. Sigueme, Salamanca 
DRA e C. Spicg, Diery et Vhomme selon Ie noureau testament. Paris 1961, 
da Cf. Supra, capítulo 39. 
“Cf supre, capítulo 120. 
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amor. Por isso é incompatível com o advento do reino de Deus, 
reino de amor e de justiça. 


A pobreza é um mal, um estado escandaloso; * escândalo que 
em nossos dias adquire enormes proporções. Suprimi-lo é apro- 
ximar o momento de ver a Deus face a face, em união com ou- 
tros homens. * 


2. A pobreza: infância espiritual 


Há na Bíblia uma segunda linha de pensamento sobre a pobreza. 
Pobre é o «cliente» de Javé; a pobreza é um «poder de acolher 
a Deus, uma disponibilidade para Deus, uma humildade diante 
de Deus», * 


O vocabulário empregado é o mesmo que para falar da pobreza 
como um mal. Com efeito, os termos para designar o pobre vão 
recebendo um sentido religioso cada vez mais exigente e preciso. * 
E' o caso, sobretudo, de anaw que, empregado no plural (anawim), 
designará de modo privilegiado o pobre espiritual. 


As repetidas infidelidades do povo de Israel para com a aliança 
levam os profetas a elaborar o tema do «pequenino resto» (Is 
4,3; 6,13; 7,3). Constituído pelos fiéis de Javé, o «pequenino 
resto» será o Israel do futuro. De seu seio surgirá o Messias e, 
conseguentemente, as primícias da nova aliança (Jer 31,31-34: 
Ez 36,26-28). A partir de Sofonias (século VII aC), os que es- 
peram a obra libertadora do Messias serão chamados «pobres»: 


Deixarei no meio de ti um povo humilde e pobre, e no nome de Javé 
procurará refúgio o resto de Israel (Sof 3,12-13). 


O termo adquire assim um sentido espiritual. A pobreza será 
então apresentada como um ideal: 


Buscai a Javé, vós todos, pobres da terra, que cumpris suas nor- 
mas, buscai a justica, buscai a. pobreza (Sof 2,3). 


“A pobreza — já dizia Tomás de Aquino — não é boa em si mesma”: Contra 
gentes KII, 13 (“Non enim paupertas secundum se bona est*), 

"A pobreza pertence à esfera da privação e da míngua, constituindo escândalo 
intolerável”, J. M González Ruiz, o c, : 

= Gelin assinala a presença na Bíblia de outras linhas, menos importantes, de 
interpretação da pobreza: relação entre pobre e pecador, e o ideal de um estado 
intermediário entre a riqueza e a pobreza: o. c., 24-78, Contudo, o tema dominante 
é o que acabamos de recordar; só ele permitirá interpretar adequadamente os 
temas secundários. 

dA. Gelin, o. c, 29, 

K “Exprimindo primeiro uma realidade sociológica, um dia exprimiram uma atitude 
espiritual”: A, Gelin, o. c, 28. Algo semelhante ocorre com o termo justiça, que 
inicialmente designa na Bíblia uma situação social e aos poucos se enriquece — 
sem perder seu sentido original — com um sentido espiritual: justiça sinônimo de 
santidade, 
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Assim entendida, a pobreza é o oposto do orgulho, de uma ati- 
lude de auto-suficiência; é, ao invés, sinônimo de fé, de abandona 
“ cunfiança no Senhor. º Acentuar-se-á este sentido espiritual com 
us experiências históricas de Israel), posteriores à época de Sofo- 
nins: Jeremias designar-se-á a si próprio como um pobre (20,13: 
chyón) ao cantar sua ação de graças a Deus. A pobreza espiritual] 
murá uma condição de aproximação de Deus: 


se minha mão tudo fez, é meu tudo isso. — Qráculo de Javé — 
ki em quem me vou fiar? No pobre e contrito que treme à minha 
pulavra (Is 66,2), 


Os salmos ajudam-nos a precisar esta atitude religiosa: conhecer 
" buscar a Javé (9,11; 34,11); abandonar-se a ele e acolhê-lo 
(10,14; 34,9; 37,40); esperar nele (25,3-5; 21; 37,9): temer o 
senhor (25,12.14; 34,8.10); observar seus mandamentos (25,10); 
vs pobres são os justos, os íntegros (34,16.20.22: 37,17.18); os 
ficis (37,28; 149,1). O oposto ao pobre é o orgulhoso, o inimigo 
de Javé e do desvalido (10,2; 18,28; 37,10; 86,14), 

A pobreza espiritual tem sua mais alta expressão nas bem- 
nventuranças neotestamentárias. A versão de Mateus, após os só- 
lidos estudos exegéticos que lhe foram dedicados, não parece ofe- 
recer hoje maior dificuldade de interpretação. A pobreza que 
Mt 5,1 («bem-aventurados os pobres de espírito») declara bem- 
aventurada é a pobreza espiritual, tal como é entendida a partir 
de Sofonias: total disponibilidade ante o Senhor. E' a condição 
pura acolher a palavra de Deus; ” tem portanto o mesmo sentido 
que o tema evangélico da infância espiritual, A autocomunicação 
de Deus é um dom de amor; para acolhê-lo é necessário ser pobre, 
criança espiritual. Não há relação direta com as riquezas, não 
Ho trata primariamente de indiferença em face dos bens deste 
mundo. Estamos antes diante de algo mais profundo: não ter 
outro alimento que a vontade de Deus. E' a atitude de Cristo; 
a ele, com efeito, referem-se primordialmente todas as bem- 
nventuranças, ” 


A versão de Lucas («bem-aventurados os pobres») apresenta 
maiores problemas de interpretação.” As tentativas de resolução 
dessas dificuldades seguem duas linhas diferentes. Lucas é o evan- 
gelista de maior sensibilidade às realidades sociais. Tanto em 
seu evangelho como nos Atos dos Apóstolos, os temas da pobreza 


A. George, o. c., col. 393. 

“ “A pobreza espiritual é antes de tudo esse poder de acolher a vontade ve 
Ixus”: P. Ganne, Aujourd'hui, la béntitude des parpres: BVC 37 (1961) Tá. 

» Esta jdéia foi fortemente sublinhada por D. Bonhoeffer, em El! grecio de 
tu gracia. Sigueme, Salamanca 1968. 

“J Dupont (Les béatiludes: le mroblême liltéraire, le message doctrinal. Lo- 
viina 1954, 82 e 122-123) e L. Vagany (La questton symopiique. Toumai 194, 225 
e 291-292) pensam que Lucas estaria mais perto das fontes. A. Gelin fo. c., 145) 
sustenta, ao invés, Oo caráter arcaico do texto de Mateus. 
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material, da colocação em comum dos bens. da condenação dos 
ricos, são fregitentes. Isto levou a pensar espontaneamente que 
os pobres que são abençoados são o oposto dos ricos que são 
condenados, — são aqueles que carecem do necessário. A pobreza 
de que se fala na primeira bem-aventurança seria então a pobreza 
material. 


Esta interpretação encontra, porém, dupla dificuldade. Levaria 
a canorizar uma classe social, Os pobres seriam os privilegiados 
do reino, a ponto de terem assegurado o acesso a ele. não por 
opção voluntária, mas por uma situação sócio-econômica que a 
eles £e impõe. Segundo alguns, tudo isso seria pouco evangélico 
e contrário às intenções de Lucas.” No extremo oposto, preten- 
dendo transpor csie obstáculo sem, contudo, perder o sentido 
sociclógico e concreto da pobreza em Lucas, sustentam aiguns, 
situando-se em ótica sapiencial, que a primeira bem-aventurança 
opõe o mundo presente ao além: os sofrimentos de hoje serão 
compersados na vida futura.” A salvação extraterrena é o valor 
absoluto que desvaloriza a vida presente. Com isto, porém, pre- 
tencder-se-ia pura e simplesmente que Lucas sacraliza a miséria 
e a injustiça e prega. por conseguinte, a resignação a essa situação. 

Colocados ante esses impasses, procura-se uma explicação em 
perspectiva diferente: na de Mateus. Como ele, refere-se Lucas 
à pobreza espiritual, à abertura para Deus. Aceita-se, no máxiro. 
como concessão ao contexto social de Lucas, haver nesta versão 
uma insistência na pobreza real enquanto «caminho privilegiado 
para a pobreza espiritual». “ 


Esta segunda linha de interpretação parece-nos minimizar o 
texto de Lucas. Não é possível, com efeito, esquivar-se ao sentido 
concreto e «material» que tem neste evangelista o termo pobre. 
O termo designa, antes de tudo, aqueles que vivem uma gituação 
Social caracterizada pela carência de bens deste mundo, inclusive 


““Pode-se crer porventura que Jesus 'beatificou uma classe social?... Nenhum 
estado sociológico é canonizado no evangelho, nenhum, enquanto tal, é posto em 
relação direta com o reino”: A. Gelin, o. c., 145. Cf. J. Dupont, Les béatitudes .. 
(1954) 242; ver também aigumas referências à hipótese do ebionismo e “socialismo” 
de Lucas, em ibid. 215, n, 1. Léon-Dufour parece também colocar-se nesta linha 
interpretativa. Segundo ele, se o exegeta “escolhe apenas Lucas, tende a beatificar 
uma condição sociológica. Escolhendo Mateus, corre o risco de fazer evaporar-se a 
bem aventurança do espírito ce pobreza que devem ter os ricos”: Lexégéte et 
iVévénement historique: RSR (1970) 559. 

*»"Nas bem-aventuranças de Lucas, a perspectiva de base... é a da retribuição 
no além. Ele (Lucas) vê no cristianismo a obrigação inelutável de tomar psrtido 
contra a vida presente pela futura”: J, Dupont, Les béatitudes . (1954) 213 e 912. 

“A Gelin, o ce, 196. Tem o autor a tendência clara para espiritualizar o 
tema biblico da pobreza. CE em perspectiva semelhante A. George, art, cit., col. 
402. J. Dupont (Les beatitudes .. [1969] 141-142) refuta com razão uma variante 
desta interpretação: os pobres — materialmente falando — seriam  bem-aventurados 
porque neles surgem mais facilmente certas disposições espirituais de ecolhida do 
reino. K. V. Truhiar, apesar do título de seu artigo, situa-se também numa pers- 
Ena “espiritualista”: Aspecio terreno de las bienaveniuranzas: Concilium 39 (1968) 
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pela miséria e indigência. Ainda mais, trata-se de um grupo so- 
cmnl marginalizado, com a marca de opressão e falta de liberdade. * 

Isto nos leva a desandar o caminho percorrido e a pensar que 
us dificuldades, recordadas acima, que bloqueiam o caminho da 
explicação de Lucas na linha do pobre, materialmente falando, 
procisam ser revisadas. 

«Bem-aventurados sois vós os pobres porque vosso é o reino 
de Deus» não nos parece querer dizer: «aceitai vossa pobreza, 
pois mais tarde essa injustiça vos será compensada no reino de 
Deus», Se cremos que o reino de Deus é um dom que se acolhe 
na história para que esta seja elevada à sua plenitude; se pen- 
HIMOS, como nos indica o tema das promessas escatológicas -— 
ricas de conteúdo humano e histórico — que o reino de Deus 
triz necessariamente consigo o restabelecimento da justiça neste 
inuudo,” importa pensar que Cristo declara bem-aventurados os 
pobres porque começou o reino de Deus: «Cumpriu-se o tempo e 
o reino de Deus está próximo> (Me 1,15). Quer dizer: iniciou-se 
" supressão da situação de despojamento e pobreza que os impede 
de ser plenamente homens, começou um reino de justica que vai 
ilem do que eles poderiam esperar. São bem-aventurados porque 
» advento do reino porá fim a sua pobreza criando um mundo 
Iraterno. São bem-aventurados porque o messias abrirá os olhos 
dos cegos, dará pão ao faminto. Situando-se em perspectiva pro- 
fética, o texto de Lucas emprega o termo «pobre» na tradição 
la primeira grande linha de pensamento que havíamos estudado: 
n pobreza é um mal e, por isso, incompatível com q reino de 
Deus, com um reino de Deus que entra de cheio na hisiúria « 
abrange a totalidade da existência humana. “ 


3. Tentativa de síntese: solidariedade e protesto 


A pobreza é um estado escandaloso. A pobreza espiritual é uma 
utitude de abertura a Deus, de infância espiritual. O esclareci- 
mento destas duas acepções do termo pobreza desembaraça-nos 
“ caminho e permite-nos prosseguir rumo a melhor compreensão 
do testemunho cristão de pobreza, graças a uma terceira acepção: 
n pobreza como compromisso de solidariedade e protesto. 


“O termo pobre (ptochós) encontra-se 10 vezes em Lucas: 4,18; 6,20: 7,22: 14, 
Wh2l; 16,20.22; 18,22; 19,8; 21,3. O sentido que acabamos de recordar apereces clara- 
nunte se se tem em conta o contexto em que é empregada a expressão. Por outro 
Indo, as três primeiras bem-aventuranças formam em Lucas um bloco que deve 
mer interpretado globalmente, Nesse caso, porém, os “aflitos” e “famintos” designam 
rmulidades muito concretas e não são suscetíveis de espiritualização: cf. J. Dupont, 
Fes béatitudes (1089) 49.51 e 139, 

NC. supra, capítulo 9. 

“A perspectiva profética não está ausente na interpretação deste texto feita por 
! Dupont (Les béntitudes..., 1954, 212), mas ele afirma que Lucas dela se afasta 
pura adotar antes o ponto de vista sapiencial (ibid., 213). Entretanto, o autor pareceria 
ematizar esta posição em sus obra mais recente, Jes beatitudes (1969). 
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Ficam afastadas duas interpretações, a primeira suvlmente en- 
ganosa, a segunda parcial e insuficiente. Antes de mais nada, se, 
como o diz a Bíblia insistente e energicamente, a pobreza material 
é algo repudiável, o testemunho de pobreza não pude fazer dela 
um ideal cristão, Seria aspirar a uma situação reconhecida como 
infamante para o homem. Seria também ir contra a história, con- 
tra toda idéia de domínio da natureza pelo homem e a conse- 
quente e progressiva criação de melhores condições de vida. 
Seria igualmente --- o que não é o menos grave — justificar, 
mesmo apenas involuntariamente, a situação de injustiça e ex- 
ploração que é a causa da pobreza. 


Por outro lado, a análise dos textos bíblicos sobre a pobreza 
espiritual fez-nos ver que não é diretamente e em primeiro lugar 
um desprendimento interior dos bens deste mundo, atitude espi- 
ritual que para ser autêntica deve encarnar-se numa pobreza ma- 
terial. A pobreza espiritual é algo mais profundo e global, é, 
antes de tudo, total disponibilidade ante o Senhor. Sua relação 
com o uso ou a propriedade de bens econômicos é iniludível, po- 
rém secundária e parcial. A infância espiritual, poder de acolher 
-— não recepção passiva — define a posição total da existência 
humana em face de Deus, dos homens e das coisas. 

Nessas condições, como entender o significado evangélico do 
testemunho de uma pobreza real, material, concreta? 


A Lumen Gentium convida-nos a buscar em Cristo o sentido 
mais profundo da pobreza cristã: 


Assim como Cristo realizou a obra da redenção na pobreza e na 
perseguição, assim a Igreja é chamada a palmilhar o memo caminho 
a fim de comunicar aos homens os frutos da salvação. Cristo Jesus, 
«como subsistisse na condição de Deus, despojou-se a si mesmo, to- 
mando a condição de servo» (Flp 26-7) e por nossa causa «fez-se 
pobre embora fosse rico» (2Cor 8,9); da mesma maneira a Igreja, 
embora necessite dos bens humanos para executar sua missão, não 
foi instituida para buscar a glória terrestre, mas para proclamar tan- 
bém pelo seu próprio exemplo a humildade e a abnegação (n. 8), 


A encarnação é um ato de amor. Cristo faz-se homem, morre 
e ressuscita para nos libertar e fazer que gozemos de liberdade 
(Gál 5,1). Morrer e ressuscitar com Cristo é vencer a morte é 
entrar numa vida nova (cf. Rom 61-11): a cruz e a ressurreição 
selam nossa liberdade. 

O fato de assumir a condição servil e pecadora do homem, 
anunciada pelo segundo Isaías, é apresentado por S. Paulo como 
um gesto de empobrecimento voluntário: 


Conheceis bem a generosidade de Nosso Senhor Jesus Cristo que, 


sendo rico, se fez pobre por vós a fim de vos enriqueçerdes com sua 
pobreza (2Cor 8,9). 
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E o aniquilamento, a kenosis de Cristo (Flp 2,6-11). Mas a 
condição pecadora e suas consegiiências não é assumida, evidente- 
mente, para idealizá-la, mas por amor e solidariedade com os 
homens que a padecem e para redimi-los do pecado, para enri- 
quecê-los com sua pobreza, para lutar contra o egoismo humano, 
contra tudo o que divide os homens, contra o que faz que haja 
ricos e pobres, proprietários e não-proprietários, opressores e opri- 
midos. 


A pobreza é um ato de amor e de libertação. Tem valor re- 
dentor. Se a causa última da exploração e alienação do homem 
é o egoísmo, a razão profunda da pobreza voluntária é o amor 
do próximo. Não pode então ter sentido de pobreza cristã a não 
ser como compromisso de solidariedade com os pobres, com aque- 
les que sofrem miséria e injustiça, a fim de testemunhar o mal 
que estas representam, como fruto do pecado e ruptura de co- 
munhão. Não se trata de idealizar a pobreza, porém ao contrário 
ussumi-la como é, como um mal, para protestar contra ela e 
esforçar-se por aboli-la. Como diz P. Ricoeur, ninguém está real- 
mente com os pobres senão lutando contra a pobreza. Graças a 


esta solidariedade — feita gesto preciso, estilo de vida, ruptura 
com sua classe social de origem — poder-se-á também contribuir 


para que os pobres e despojados tomem consciência de sua situa- 
cão de exploração e busquem: libertar-se dela. A pobreza cristã, 
expressão de amor, é solidária com os pobres e é protesto contra 
a pobreza.“ Este é o sentido concreto e atual que deverá revestir 
o testemunho de pobreza vivida não por ela mesma, e sim como 
autêntica imitação de Cristo que assume a condição pecadora do 
homem para libertá-lo do pecado e de todas as suas consegiências. “ 


A comunidade de bens na Igreja dos primeiros tempos é-nos 
apresentada por Lucas como um ideal: «Todos os crentes viviam 
unidos e tudo tinham em comum» (At 2,44), «ninguém tinha 
como própria coisa alguma, mas tudo entre eles era comum» 
(4,32). E faziam tudo isso profundamente unidos, tendo «um só 
coração e uma só alma» (ibid.). J. Dupont assinala, porém, acer- 
tadamente, que não se erige a pobreza como um ideal, mas pro- 
cura-se que não haja pobres: «Não havia entre eles nenhum 
necessitado porque todos os que possuíam campos ou casas Os 
vendiam, traziam a importância da venda e a depunham aos pés 


* Movendo-se embora em contexto algo diferente, P. R. Régamey mostra com 
lucidez e realismo que “a plenitude espiritual das bem-aventuranças não se substitui 
w seu sentido meéssiânico... GO cristianismo terá sempre a missão de assumir & 
esperança dos pobres. O programa do messias transforma-se no programa dos 
cristãos. E” de capital importância manter na própria raiz do sentido mais interior 
das bem-aventuranças seu sentido messiânico, transposto segundo as circunstâncias 
que mudam e exigem o cumprimento, segundo Cristo, das justas aspirações de 
todos os homens, como proclamavam o cumprimento das Jjustes aspirações dos 
judeus há vinte séculos”: Le portrait spirituel du chrétien. Paris 1965, 26. 

““a vperíeição não consiste essencialmente na pobreza, e sim na imitação de 
Cristo”, Tomás de Aquino, ST 3, 3, 
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dos apóstolos, e repartia-se a cada um segundo suas necessidades» 
(4,34). E" claro o sentido da comunidade de bens: suprimir a 
pobreza por amor ao pobre. Conclui com razão J. Dupont: 


Se se têm os bens em comum, não é para tornar-se pobre, por amor 
a um ideal de pobreza, mas para que não haja pobres: o ideal pro- 
curado é, uma vez mais, o da caridade, o de um amor verdadeiro 
para com os pobres, * 


Cumpre estar atento, por outro lado, ao vocabulário empregado. 
O termo «pobre» pode parecer, além de impreciso e intra-eclesial, 
um tanto sentimental e, afinal, anódino. O «pobre», hoje, é o 
oprimido, o marginalizado pela sociedade, o proletário que luta 
por seus mais elementares direitos, a classe social explorada e 
espoliada, o pais que combate por sua libertação. A solidariedade 
e protesto de que falamos têm, no mundo atual, evidente e ine- 
vitável cunho «político», enquanto têm significação libertadora. 
Optar pelo oprimido é optar contra o opressor. Em nossos dias 
e em nosso continente, solidarizar-se com o «pobre», assim enten- 
dido, quer dizer correr riscos pessoais, até mesmo pôr em perigo 
a própria vida. E' o que ge dá com muitos cristãos — é não-cris- 
tãos — comprometidos no processo revolucionário latino-ameri- 
cano. Surgem assim novas formas de viver a pobreza, diferentes 
da clássica «renúncia aos bens deste mundos. 

Só repelindo a pobreza e fazendo-se pobre para protestar con- 
tra ela, poderá a Igreja pregar algo que lhe é próprio: a «po- 
breza espiritual», ou seja, a abertura do homem e da história 
ao futuro prometido por Deus. * Unicamente deste modo poderá 
cumprir honestamente, com possibilidades de ser ouvida, a função 
profética de denúncia de toda injustiça que atente contra o ho- 
mem, e a proclamação libertadora de uma real fraternidade hu- 
mana. ” 


* Los pobres 3 la pobreza en los evengetios v en tos Hechos, em La pobreze 
Rr hoy. Secretariado geral da CLAR, Bogotá 1991, 32. 

do documento da Pobreza de Medellin distingue três acepções do termo pobreza 
e Situa a missão da Igreja em função dessa distinção. Pode ser util reproduzir 
m extenso esse parágraio: “a) A Pobreza como carência dos bens deste mundo, ne- 
cessários para viver dignamente como homens, é, enquanto tai, um mal. Denun- 
clam-na os profetas como contrária à vontade do Senhor e as mais das vezes 
como fruto da injustiça e do pecado dos homens (cf Am 2657; 41, 5.7 Jer 5,28; 
Miq 9,6.12-13; Is 10,2 passim), b) A pobreza espiritual, E' o tema dos pobres de 
Jave tel, Sof 2,3; Magnificat, etc). A pobreza espiritual é a atitude de abertura 
a Deus, a disponibilidade de quem tudo espera do Senhor (cf. Mt 5). Embora valo- 
Tize os bens deste mundo, a eles não se apepa é reconhece 5 valor sunerior dos 
bens dao reino. cj A pobreza como compromisso, que assume voluntariamente e 
por amor a condição dos necessitados deste mundo para dar testemunho do mal 
que ela representa e da liberdade espiritual em face dos bens do reino. Segue nisto 
o exemplo de Cristo, que fez suas todas as consegiuências ca condição pecadora 
dos homens (cf. Flp 2) e “sendo rico fez-se pobre” (2Cor 8,9) para vos salvar, 
Neste contexto uma Igreja pobre: 

— dqenuncia a carência injusta dos bens deste mundo e o pecado que a engendre: 
-— prega e vive a pobreza espiritual, como atitude de infância espiritual e abertura 
ao Senhor; 

— compromete-se ela própria com a pobreza material. A pobreza da Igreja é, com 
efeito, uma constante da história da salvação”: Medeilin. 208.209. 

*“* Em função disto seria necessário repensar seriamente o sentido da ajuda das 
igrejas de países opulentos às igrejas de palses pobres. Essa ajucia pode ser facil- 
mente contrapreducente quanto aa testemunho de pobreza que estas devem dar. 
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S6 uma autêntica solidariedade com os pobres e um real protesto 
contra a pobreza, tal como se apresenta em nossos dias, pode 
dar um contexto concreto e vital a uma exposição teológica sobre 
n pobreza. A falta de suficiente compromisso com os pobres, 
marginalizados e explorados, é quiçá a razão fundamental da ca- 
rência — que comprovávamos no início deste capítulo — de sólida 
“ atualizada reflexão sobre o testemunho de pobreza. 


Para a Igreja Latino-Americana, em particular, este testemunho 
é“ hoje iniludível e urgente prova da autenticidade de sua missão. 


lode, além disso, levá-ias a um sentido reformista, a mudanças sociais superficiais 
que só servem, afinal, para prolongar a situação de miséria e injustiça em que 
vivem Os povos marginalizados. Essa ajuda pode também, a baixo preço, trangiiilizar 
H consciência dos cristãos, cidadãos dos países que controlam a economia mundial. 
Cr. o célebre artigo de Ivan Iliich, The Seamy Side of Charity, em “América” 
“l de janeiro de 1967. 
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CONCLUSÃO 


A teologia da libertação que procura partir do compromisso para 
abolir a atual situação de injustiça e construir uma sociedade 
nova deve ser verificada pela prática desse compromisso, pela 
participação ativa e eficaz na luta empreendida contra seus opres- 
sores pelas classes sociais exploradas. A libertação de toda forma 
de exploração, a possibilidade de uma vida mais humana e mais 
digna, a criação de um homem novo, passam por essa luta. 

Em última instância, porém, só teremos uma autêntica teologia 
da libertação quando os próprios oprimidos puderem alçar livre- 
mente a voz e exprimir-se direta e criadoramente na sociedade 
e no seio do povo de Deus. Quando eles próprios «se derem conta 
da esperança» de que são portadores. Quando forem os agencia- 
dores de sua própria libertação. Por enquanto será necessário 
limitar-se a esforços que devem contribuir para que esse pro- 
cesso apenas iniciado se aprofunde e se afirme. Se a reflexão teo- 
lógica não levar a vitalizar a ação da comunidade cristã no mundo, 
a tornar mais pleno e radical o compromisso de caridade; e, 
mais concretamente, na América Latina, se não levar a Igreja a 
colocar-se abertamente e sem condições mediatizantes do lado das 
classes oprimidas e dos povos dominados, de pouco terá servido 
essa reflexão. Pior ainda, só teria sido útil para justificar termos 
médios e hesitações e racionalizar assim um sutil alheamento do 
evangelho. 

Urge cuidar para não cair numa auto-satisfação intelectual, num 
tipo de triunfalismo feito de eruditas, «novas» e avançadas vi- 
s0es do cristianismo. Só há uma coisa realmente nova: acolher 
dia a dia o dom do Espirito que nos faz amar em nossas opções 
concretas por construir uma verdadeira fraternidade humana, em 
nossas iniciativas históricas por derribar uma ordem de injustica, 
com a plenitude com que Cristo nos amou. Parafraseando o co- 
nhecido texto de Pascal, podemos dizer que todas as teologias 
políticas, da esperança, da revolução, da libertação, não valem 
um gesto autêntico de solidariedade com as classes sociais espo- 
liadas. Não valem um ato de fé, de caridade e de esperança com- 
prometido -- de um modo ou de outro — em uma participação 
ativa por libertar o homem de tudo o que o desumaniza e q 
impede de viver segundo a vontade do Pai. 


RO 


APÊNDICE 


PRÁXIS DE LIBERTAÇÃO 
E FÉ CRISTÃ 


Os últimos anos da América Latina caracterizam-se pela desco- 
berta real e exigente do mundo do outro: do pobre, da classe 
explorada. Numa ordem social organizada econômica, política e 
ideologicamente por uns poucos e para seu benefício, o «outro» 
desta sociedade — as classes populares marginalizadas e oprimi- 
das desde sempre — começa a fazer ouvir a própria voz; a falar 
cada vez menos através de intermediários, e a dizer diretamente 
sita palavra, redescobrindo-se a si mesma e fazendo com que o 
sistema perceba sua presença inquietadora. Começa a ser cada 
vez menos objeto de manipulação demagógica, ou de assistência 
social mais ou menos disfarçada, para se transformar pouco a 
pouco em sujeito de sua própria história e criar uma sociedade 
radicalmente diferente. 

Essa descoberta, porém, só se dá na luta revolucionária que 
questiona, desde a raiz, a presente ordem social e postula a ne- 
cessidade de um poder popular para a construção de uma socie- 
dade deveras igualitária e livre. Uma sociedade em que seja eli- 
minada a propriedade privada dos meios de prodrção que, ao 
permitir o usufruto, por uns poucos, do fruto do trabalho de 
muitos, gera a divisão da sociedade em classes e a exploração 
de uma classe pela outra. Uma sociedade em que a apropriação 
social dos meios de produção se some à apropriação social da 
gestão política e, afinal, da liberdade, abrindo margem assim a 
nova consciência social, 

Desde há alguns anos um crescente número de-cristãos esta 
envolvido nesse processo revolucionário e, por ele, na descoberta 
do mundo dos explorados do continente. Este compromisso cons- 
titui o fato mais importante da vida da comunidade cristã latino- 
americana. Propicia uma nova maneira de ser homem e crente, 
de viver e de pensar a fé, de ser convocado em «ecclesia». Esse 
compromisso assinala uma linha divisória entre duas experiências, 
dois tempos, dois mundos, duas linguagens na América Latina 
v por conseguinte na Igreja. 
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Esta participação dos cristãos no processo de libertação tem 
graus de radicalidade variável, matizes próprios nos diferentes 
países latino-americanos, exprime-se em busca de linguagens «por 
ensaio e erro». Por vezes se mete em atoleiros pelo caminho; 
outras vezes, apressa o passo graças a tal ou qual acontecimento. 


Vai-se porém abrindo um caminho, cuja radical novidade para 
a reflexão teológica e para a celebração comum da fé só aos 
poucos se revelou. E' uma inteligência e celebração da fe. a partir 
da práxis libertadora com que os hcmens da América Latina vão 
construindo uma ordem social diferente e um novo modo de ser 
homens. 

Limitamo-nos aqui a algumas considerações sobre essa práxis 
lhbertadora no continente e sobre a inserção nela dos cristãos, 
Isto nos permitirá salientar o cunho de matriz que semelhante 
prática reveste para uma explanação sobre a fé e para um novo 
tipo de comunidades cristãs. 


A PARTIR DA PRÁXIS DE LIBERTAÇÃO 


O que assinalamos como o fato mais importante da comunidade 
cristã latino-americana é fruto e etapa de um processo. À ma- 
neira mais concreta de nele ingressar e fazer ver suas conse- 
quências talvez seja tomar o roteiro seguido por muitos cristãos 
na América Latina sob as exigências ca práxis histórica de h- 
bertação. 


Um longo itinerário 


Durante muito tempo — tempo ainda presente para muitos — 
manifestaram os cristãos latino-americanos grande despreocupação 
pelas tarefas temporais. Uma formação religiosa, que considerava 
o «além» o lugar da verdadeira vida, fazia da vida presente uma 
espécie de cenário de uma «prova» que decidiria de nosso destino 
eterno. Esse além era vivido num mundo religioso tido como o 
único real, consistente em si mesmo, tangencial à vida cotidiana 
dos homens. Mundo com suas normas, comportamentos e atos 
cultuais próprios e auto-suficientes. Fora dele ou, mais exatamente, 
abaixo dele, achava-se o mundo do profano, talvez do político. 
Mundo passageiro e, pois, algo irreal. Esta irrealidade não im- 
pedia que os que professavam viver em função unicamente do 
além fortemente se instalassem no aquém. Instalação necessária, 
parecia, como plataforma para dizer aos demais não se aferrassem 
ao que é breve e perecedor... A vida eterna era vista como vida 
futura, não como também presente, ativa e criadoramente, em 
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nosso compromisso histórico. Visão cortada da existência humana, 
com aparências religiosas e espirituais, mercê de uma cuidadosa 
redução do Evangelho. A boa vontade de alguns dos que busca- 
vam salvar tão deficientemente o absoluto do reino de Deus 
nada mudava aos resultados objetivos. De um Evangelho assim 
transmudado em algo inofensivo como um cão de luxo, nada ti- 
nham a temer os grandes deste mundo, porém muito a ganhar. 
Não se fez esperar o seu apoio. 

Nesse período, categorias e valores cristãos foram assumidos 
ou reinterpretados pela ideologia da ordem social vigente, refor- 
cando-se assim a dominação de uma classe social sobre outra. 
Hoje, continua o apoio dos grupos dominantes, oferecido e não 
raro aceito, para defender a «civilização ocidental e cristã», Mas 
uma série de acontecimentos da Igreja latino-americana fizeram 
que esse oferecimento, que foi sempre condicionante, se acompa- 
nhasse de uma ameaça: se rejeitado, provocaria para breve hos- 
tilidade e repressão. 

Tais acontecimentos tiveram modestos começos. Há algumas 
décadas, certos setores cristãos abriram-se ao que se chamou o 
«problema social», problema que ocasionou o deslocamento para 
a América Latina da corrente social-cristã que desempenhou — 
c ainda desempenha em determinados países — um vparel de 
despertador da consciência social de certos grupos cristãos. A 
situação de miséria em que se encontra a imensa maioria do povo 
latino-americano deixou de ser vista como uma espécie de fata- 
tidade histórica, e os homens que nela viviam deixaram de ser 
considerados simples objetos de obras caritativas. A injustiça so- 
cial começou a aparecer como a causa fundamental da situação. 
Como ser cristão sem se comprometer a remediar tal estado de 
coisas? Cada um se sentia interpelado por esta dura realidade; 
percebia-se, porém, com menor clareza que a sociedade com seu 
| sistema de valores é que se via questionada desde a raiz, e, por- 
tanto, cada cristão, de modo mais global e exigente. Nessa pers- 
pectiva, criar uma sociedade mais justa e crista era fazer algo 
melhor dessa sociedade: integrar os marginalizados, atender às 
injusticas mais clamorosas. Por vezes ia mais longe o projeto, 
porém a análise sócio-econômica, carente de método cientifico, só 
permitia, afinal, apesar das intenções, gerais e vagas defesas da 
dignidade da pessos humana, 

Quando se começou a ter o conhecimento mais científico da 
realidade, tornou-se mais agressiva a linguagem e mais eficiente 
a ação, mas o ponto de partida continuou o mesmo: afirmações 
doutrinais, axiomáticas e a-históricas. Tudo isso fez — ccmo en- 
tão e ainda agora o prova a experiência política — que tais 
posições, inicialmente recusadas como subversivas pelo sistema im- 
perante, mantivessem certa ambigiiidade e, com ela, a capacidade 
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de ser reabsorvidas pela ordem social que tencionavam modificar, 
até o extremo de se transformar hoje, em alguns países, em 
aliados políticos e em apoio ideológico dos setores mais conser- 
vadores e reacionários. Neste contexto a reflexão teológica foi 
marcada de preocupação social, porém continuou a mesma, 


A perspectiva social-cristã não teve o mesmo peso em todos 
os países da América Latina. Em muitos deles rápido foi des- 
pertada a atenção — em círculos próximos aos grupos apostólicos 
leigos — para as insuficiências e ambigiiidaces do rótulo cristão 
na ação política. A inserção na política partidária processou-se 
então através de organizações diversas em que abertamente toma- 
vam parte cristãos e homens de outras familias espirituais. Os 
cristãos agrupavam-se enquanto tais em outro plano, no plano 
de uma clara profissão de fé, conformando comunidades nas 
quais compartilhavam suas experiências de vida cristã a partir 
de compromissos políticos diferentes. Mal vistos pelos que prefe- 
ram — embora em contexto diverso do tradicional e conservador 
-— fazer do cristão um bloco religioso-político com fachada de 
«humanismo cristão» e inserido em partidos políticos de inspira- 
ção cristã, esses cristãos afirmam-se pouco a pouco em alguns 
países latino-americanos. Deram combates que impediram a ca- 
nalização forçada dos setores cristãos numa perspectiva política 
única; abriram-se a outros aspectos e começaram, há mais de 
uma década, uma luta contra certos costumes ideológicos do 
cristão. 


A este esforço de higiene mental acompanha uma teologia que 
põe a tônica no campo próprio da fé e o distingue do plano da 
ação temporal. Essa contribuição, de enorme importância, per- 
mitiu dar um passo à frente, muito embora continue o seu con- 
texto muito intra-eclesial, e o «mundanos», o histórica, o político 
não apareça como verdadeiramente questionante de um modo de 
viver a fé e ter dela uma inteligência. Apesar disso, o mencionado 
esforço terá depois suas consegiiências, quando se iniciar o pro- 
cesso de radicalização política. Não só porque tal radicalização 
ocorrerá mais cedo nos países em que se viveu com alguma in- 
tensidade essa distinção de planos, mas ainda porque o ingresso 
em nova posição política não se realizará em polêmica com um 
passado imediato de instituições temporais de inspiração cristã. 
Verificar-se-ão, sim, outros processos. 

Seja qual for o rumo tomado, o certo é que faixas cada vez 
mais amplas, inicialmente sobretudo da juventude, foram de ma- 
neira convergente abandonando posições que, na realidade, não 
ultrapassavam uma política desenvolvimentista assumida por um 
reformismo mais ou menos explicito. A revolução socialista de 
Cuba abre novas perspectivas políticas. O ano de 195 marca um 


204 


ponto alto da luta armada no continente e acelera a radicaliza- 
cão política até daqueles que acreditam se devam tomar outros 
caminhos para a ação revolucionária. 

As figuras de Camilo Torres e de «Che» Guevara põem um gelo 
irrevogável no processo que se vive na América Latina e influem 
decisivamente em certos setores cristãos. Na maior parte dos pai- 
ses latino-americanos acentua-se o caráter repressivo do atual sis- 
tema, acrescentando-se destarte ao que Medellín acertadamente 
qualifica de «violência institucionalizada» o uso indiscriminado da 
força (prisão, trucidamentos, torturas, etc.) para manter na «<or- 
dem» os movimentos populares. 

A radicalização política do continente foi levando os crescentes 
grupos de cristãos a posições revolucionárias, Começou a surgir a 
fé, a princípio, como motivadora e justificadora de um compro- 
misso revolucionário. Despido de todo elemento ideológico falsea- 
dor de uma realidade social cruel e conflitiva, o Evangelho não 
só não repudiava a revolução, mas a exigia. Fez assim sua apa- 
rição, por volta de 1966, uma reflexão sobre a Bíblia, que se 
explicitou e adquiriu publicidade com o nome de teologia da re- 
volução (que encerrava como um capítulo, árvore a ocultar o 
bosque, a «teologia da violência»). Elaborada inicialmente por 
teólogos não-latino-americanos, foi tirada do contexto, encontrou 
uma caixa de ressonância em certa teologia alemã, e foi tradu- 
zida na América Latina, Em tal perspectiva, é mais radical e 
mais questionador; o compromisso da globalidade da ordem social 
estabelecida e mais penetrante a análise política que na posição 
anterior. Alguns, inclusive, dão mostras de perceber 0 fato da 
luta de classes. A teologia da revolução que acompanha essa 
posição situa-se numa linha de apoio e justificação do compro- 
misso revolucionário dos cristãos. Consiste seu mérito em princi- 
piar a destruir a imagem de uma fé ligada a uma ordem social 
“injusta, correndo porém o risco de pagar O alto preço de se 
. converter em «ideologia cristã revolucionária». Bem acolhida por 
certos grupos cristãos que davam os primeiros passos em Sua 
inserção no processo revolucionário, logo surge seu caráter res- 
tritivo ao tentar por vezes, apesar dela e de seus iniciadores, 
«batizar» a revolução. Patenteia-se ainda sua insuficiência teo- 
lógica ao apresentar-se como simples tematização revolucionária 
ad hoc, não isenta de certo fundamentalismo, de alguns textos 
bíblicos, particularmente vétero-testamentários. Não mudou o pon- 
to de partida e, por conseguinte, o modo de refletir teologica- 
mente. A ação revolucionária é o campo de aplicação de certa 
reflexão teológica já agora mais adiantada, mas não é o ques- 
tionamento de um tipo de inteligência da fé. Não é uma reflexão 
teológica no contexto do processo de libertação. Não é uma re- 
flexão crítica a partir da práxis e sobre esta, a partir da fé e 
sobre a fé como práxis libertadora. 
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O mundo do outro 


Percorrer o itinerário que acabamos de recordar em grandes li- 
nhas significou para muitos cristãos a chance de dar um passo 
a frente e entrar paulatinamente num mundo novo. No mundo 
do outro. No mundo do pobre, do oprimido, das classes exploradas. 

O amor do próximo é um compromisso essencial da existência 
cristã. Enquanto, porém, eu considerar como próximo ao «que 
está perto», Aquele que encontro em meu cminho, ao que vem 
a mim solicitando ajuda, o meu mundo permanecerá o mesmo. 
Todo assistencialismo individual, todo reformizmo social é um amor 
que não vai além do quintal de casa («se amarem aos que os 
amarem, que recompensa terão?»). Se, pelo contrário, considero 
como meu próximo aqueie em cujo caminho me coloco, o «dis- 
tante» de quem me aproximo («qual desses três foi o seu pró- 
ximo?»); se considero meu próximo aquele a quem vou buscar 
Por ruas e praças, por fábricas e bairros marginais, por fazendas 
e minas, meu mundo transforma-se, E” o que se dá com a «opção 
pelo pobre», porque o pobre é para o Evangelho o próximo por 
excelência. Essa opção constitui o eixo sobre o qual gira hoje novo 
modo de ser homem e de ser cristão na América Latina. 

Mas o «pobre» não existe como um dado fatal, sua existência 
não é neutra politicamente, nem inocente eticamente. O pobre é 
o subproduto do sistema em que vivemos e de que somos respon- 
sáveis. E" o marginalizado de nosso mundo social e cultural. Mais: 
pobre é o oprimido, o explorado, o proletário, o despojado do 
fruto de seu trabalho, o espoliado de seu ser de homem. Por isso 
é que a pobreza do pobre não é um chamado para uma ação 
generosa que a alívie, e sim uma exigência de construção de uma 
diferente ordem social. 

E” mister, entretanto, irmos logo ao fundo da questão. A opção 
pelo pobre num compromisso libertador levou à compreensão de 
que não se trata de isolar o oprimido da classe social a que 
pertence, pois seria «compadecermo-nos de sua situação». O pobre, 
o oprimido, é membro de uma classe social explorada, sutil ou 
abertamente, por outra classe social, Classe social explorada que 
tem no proletariado seu mais beligerante e lúcido setor. Optar 
pelo pobre é optar por uma classe social contra outra. Tomar 
consciência do fato do confronto entre classes sociais e tomar 
partido pelos desapossados. Optar pelo pobre é entrar no mundo 
da classe social explorada, de seus valores, de suas categorias 
culturais. E' fazer-se solidário com seus interesses e com suas lutas. 

Neste mundo vão entrando aceleradamente diferentes setores 
cristãos. Quer de ambientes populares, tomando mais clara cons- 
ciência dos interesses de sua classe, quer de outros ambientes, 
solidarizando-se com esses interesses e com as lutas necessárias 
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para defendê-los. Tal solidariedade se exprime em numerosos 
textos de perupos variados, antes e depois de Medellín, consti- 
tuindo seu contexto imediato e exigente. Mas exprime-se sobre- 
tudo em compromissos diversos na latitude e longitude do con- 
tinente, 

No fundo, estamos ante um verdadeiro processo de conversão 
evangélica, isto é, de saída de si próprio e de abertura para Deus 
e os demais. Esse é o processo que estão a viver um número cres: 
cente de cristãos — leigos, bispos, religiosos, sacerdotes — na 
América Latina. Conversão não enquanto atitude intimista, pri- 
vada e idealista, e sim como processo condicionado pelo meio 
sócio-econômico, político, cultural, humano, em que se desenvolve 
e que cumpre transformar. E' uma ruptura com nossas categorias 
mentais, nogso meio cultural, nossa classe social, com a forma 
de nos relacionarmos com eos outros, com nosso modo de nos 
identificarmos com o Senhor, ou seja, com tudo aquilo que im- 
pede uma eficaz e profunda solidariedade para com os que sofrem 
uma situação de injustiça e de esbulho. Com tudo o que impede 
um real encontro com Cristo no homem marginalizado e oprimido. 


Nova compreensão do político 


Esta opção significa situar-se de modo diferente no mundo do 
político, E' fazer uma opção revolucionária e socialista e assumir 
uma tarefa política em perspectiva englobante, mais científica e 
conflitual que o que se dava nos primeiros passos do compromisso 
político. 

Por muito tempo apareceu a política como algo setorial. Era 
um setor da existência humana, ao lado do familiar, do profis- 
sional, do recreativo, A atividade política era exercida portanto 
nog momentos livres deixados pelas outras ocupações. Além disso, 
pensava-se que o político era o próprio de um setor da humani- 
dade chamada especialmente a essa responsabilidade. Hoje, porém, 
os que optaram por um compromisso libertador experimentam 
o político como uma dimensão que abrange e condiciona exigen- 
temente toda a tarefa humana. E' o condicionamento global e 
o campo coletivo da realização humana. Só partindo desta per- 
cepção da globalidade do político numa perspectiva revolucionária 
se pode situar devidamente um sentido mais restrito do termo 
que define acertadamente o político como orientação para o poder 
político. Toda realidade humana tem pois uma dimensão política, 
Falar de dimensão política não só não exclyi, antes tem em conta 
a multidimensionalidade do homem, mas rejeita todo setorialismo 
socialmente infecundo, ao desviar das condições concretas em que 
se desenvolve a existência humana. No contexto do político, o 
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homem surge como um ser livre e responsável, como homem em 
relação com a natureza, em relação com outros homens, como 
alguém que toma as rédeas de seu destino transformando a his- 
tória, 

Uma formação insistentemente axiomática e a-histórica fez que 
os cristãos fossem em geral pouco sensíveis e mesmo hostis às 
tentativas de racionalidade científica que abrem caminho no cam- 
po do político. Aqueles, porém, que se acham comprometidos na 
luta por uma sociedade diferente sentem a urgência de conhecer 
com o máximo rigor possível os mecanismos da sociedade capita- 
lista, centrada no lucro privado e na propriedade privada para 
o lucro. Só isso dará eficácia à sua ação. Os vagos e líricos apelos 
à defesa da dignidade da pessoa humana, que não levem em 
conta as causas profundas da atual ordem social e as condições 
concretas da construção de uma sociedade justa, são inteiramente 
estéreis e, afinal, sutis maneiras de enganar e enganar-se. Racio- | 
nalidade científica incipiente mas real, exigente porém necessária, 
Graças a sus introdução no campo” da história e da sociedade, 
começou o homem contemporâneo a ser cônscio de seus condi- 
cionamentos econômicos e sócio-culturais e a perceber as causas 
profundas da situação de miséria e esbulho em que vivem os po- 
bres dos países pobres. Muito custou e ainda custa aos cristãos 
entrarem nesta mentalidade. Graças a ela, entretanto, estão saindo 
de meias verdades como a que tanto corre em certos ambientes 
cristãos: de que serve mudar as estruturas sociais se não se 
muda o coração do homem? Meia verdade, porque ignora que O 
«coração» do homem também se transforma transformando as 
estruturas sociais e culturais. Vale dizer que entre esses dois 
aspectos há uma dependência e exigências reciprocas, baseadas 
numa unidade radical, Não é menos «mecanicista» quem pensa 
que uma transformação estrutural trará automaticamente homens 
diferentes do que quem acredita que uma mudança «pessoal» asse- 
gure transformações sociais. Todo mecanismo é irreal e ingênuo, 

O que, no entanto, talvez mais choque o cristão que busca colo- 
car-se franca e decididamente do lado do pobre e do explorado 
e comprometer-se com as lutas do proletariado é o caráter con- 
flitual que adquire nesse contexto sua práxis social. O terreno do 
político, tal como hoje se apresenta, implica confrontações entre 
grupos humanos, entre classes sociais com interesses opostos, con- 
frontações em que aparece a violência em graus diversos. Ser 
«artifice da paz» não só não dispensa de estar presente em tais 
conflitos, senão ainda exige tomar parte neles, se se quiser su- 
perá-los desde a raiz; exige compreender que não existe paz sem 
justiça. Exigência dura e inquietante para os que preferem não 
ver essas situações conflituosas ou se contentam com paliativos. 
Dura também para os que, com a maior boa vontade, confundem 
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amor universal com harmonia fictícia. Entretanto, o Evangelho 
manda-nos amar os inimigos; no contexto político da América La- 
tina, isso implica em reconhecer o fato da luta de classes e aceitar 
ter inimigos de classe a quem urge combater. Não se trata de 
não ter inimigos, mas de não excluí-los do nosso amor. Pouco 
acostumados estamos, em ambientes cristãos, a pensar em termos 
conflituais e históricos. Ao antagônico preferimos uma irênica 
conciliação, ao provisório uma evasiva eternidade. Devemos apren- 
der a viver e pensar a paz no conflito, o definitivo e transistó- 
rico no tempo. 


Pobreza e solidariedade 


A práxis libertadora torna-se mais madura e questionadora. Dora- 
vante há de ser no âmbito do político assim entendido que o cris- 
tão comprometido com o pobre e com a libertação das classes 
exploradas vivera e pensará sua fé. Espontaneamente orientar-se-á 
para uma exigência evangélica fundamental, a pobreza. Exigência 
de identificação com Cristo, que veio ao mundo para anunciar 
v Evangelho aos pobres e libertar os oprimidos. Surpreendê-lo-á 
v que vai encontrar. 

A pobreza, tal como era vivida e pensada na Igreja, estava 
prisioneira dentro dos limites da vida religiosa. Prisioneira de um 
modo de viver o voto de pobreza. A pobreza, além da pureza e 
nobreza das intenções, apresentava-se como algo privativo --- pro- 
priedade privada --- de determinado tipo de cristãos, que davam 
is vezes a impressão de se sentir ricos de sua pobreza. Dizia-se 
que o comum dos cristãos não é chamado à pobreza; em pequeninas 
tluses, sob a forma de certa sobriedade de vida, é ela aconse- 
hável, não é algo que defina taxativamente um cristão. No fundo, 
para alguns não era uma má divisão do trabalho. Os cristãos 
jue assim viviam o voto de pobreza eram considerados como 
jituados em um estado de perfeição espiritual, havendo renun- 
lado aos bens e prazeres deste mundo. Os outros não menospre- 
tavam tais vantagens, mas para obtê-las pagavam o preco de se 
mcontrar em situação algo inferior do ponto de vista cristão. 
Apesar de situados no mundo, era-lhes permitido sustentar os 
primeiros com esmolas. Assim todos ganhavam algo. Menos o 
Evangelho, 


Muito menos os pobres e explorados deste mundo. Porque ha- 
ria uma coisa muito grave — e também mais sutil. A pobreza 
ra proclamada como um ideal cristão. Mantendo, porém, esta afir- 
nação em certo nivel de generalidade, abriam-se as portas a toda 
sorte de equívocos, Se, como lemos na Bíblia, a pobreza material 
* uma situação infra-humana, fruto da injustiça e do pecado, não 
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pode a situação de pobreza ser um ideal cristão. Seria aspirar a 
algo reputado desonroso para o homem. Isto, ademais, poria as 
exigências evangélicas em contraposição ao grande anelo dos ho- 
mens, que consiste em libertar-se da sujeição à natureza, elimi- 
nar a exploração do homem e criar melhores condições de vida 
para todos. Seria igualmente — e isto não é o menos grave — 
justificar, ainda que só involuntariamente, a situação de injustiça 
e exploração que é a causa fundamenta! da pobreza. Da pobreza 
real que padecem as grandes maiorias latino-americanas. 

Mas o testemunho da pobreza e a reflexão teológica sobre ele 
começou a mudar nos últimos anos. Às primeiras exigências vie- 
ram das comunidades religiosas que concentravam sua espiritua- 
lidade numa vida de pobreza e contemplação. Esse duplo perfil 
não foi um acaso, sua fecundidade ainda continua em contexto 
diferente. Essas exigências foram ganhando, pouco a pouco, outros 
setores de religiosos na Igreja, fazendo que o voto de pobreza 
apelasse para suas origens e enriquecesse à própria significação. 
Mas tais exigências depressa dilataram os limites da vida reli- 
giosa, A reclamação de um testemunho de pobreza mais real e 
radical foi assumida por amplas faixas de cristãos que nele viram 
um traço característico que define uma vida conforme ao Eivan- 
gelho. E fez-se questionante de toda a Igreja, crítica e belige- 
rante em face de todo contratestemunho em matéria de pobreza. 

Não se tratava, no entanto, de simples extensão da exigência 
de uma vida pobre, menos ainda de um mecânico deslocamento 
da «pobreza religiosa» para outros setores cristãos. Mudou, está 
mudando o modo de viver e pensar a pobreza. A solidariedade com 
o pobre, o compromisso com a libertação de classes exploradas, 
a entrada no mundo da política, levou a uma releitura do Evan- 
gelho. Pois só uma crítica na base da práxis libertadora permite 
a denúncia da função ideológica exercida pelos modos de entender 
a pobreza e leva a essa reinterpretação do Evangelho. Medellín gi- 
tuou-se neste esforco de releitura apoiado nas novas experiências 
de numerosos grupos cristãos. 

A pobreza evangélica começou a ser vivida como um ato de 
amor e de libertação para com os pobres deste mundo, como soli- 
dariedade com eles e protesto contra a pobreza em que vivem, 
como identificação com os interesses das classes oprimidas e como 
recusa da exploração de que são vitimas. Se a causa úkima da 
exploração e alienação do homem é o egoísmo, a razão profunda 
da pobreza voluntária é o amor ao próximo. À pobreza — resul- 
tado da injustiça social que tem no pecado sua raiz mais profunda 
— é assumida, não para ser transformada em ideal de vida, mas 
para testemunhar o mal que representa. Assim como a condição 
pecadora com suas consegiências foi assumida por Cristo, não 
para ser idealizada mas por amor e solidariedade com os homens, 


para redimi-los do pecado. Para lutar contra o egoísmo humano 
e abolir toda injustiça e divisão entre os homens. Para suprimir 
o que faz que haja ricos e pobres, exploradores e explorados. 
O testemunho de pobreza vivido como autêntica imitação de Cristo, 
em lugar de nos afastar do mundo, coloca-nos no âmago da 
situação de esbulho e oposição e anuncia a libertação e plena co- 
munhão com o Senhor. Anuncia e vive a pobreza espiritual como 
total disponibilidade para Deus. 


Viver no Espirito 


Tudo isso significa entrar num mundo diferente e configura uma 
experiência cristã inédita, cheia de possibilidades e promessas, 
mas também de impasses e paradas no caminho. Não ha estrada 
cômoda nem triunfal para a vida de fé. Não poucos, absorvidos 
pelas exigências políticas do compromisso libertador, vivem as 
tensões produzidas pela solidariedade com os oprimidos, membros 
de uma Igreja em que muitos estão ligados à ordem social domi- 
nante; vêem sua fé perder dinamismo e sofrem angustiadamente 
uma dicotomia entre seu ser cristão e sua ação política. Ainda 
mais cruel é o caso daqueles que vêem desaparecer o amor a 
Deus em proveito do que ele próprio suscita e alimenta: o amor 
ao homem. Mas um amor que, não sabendo manter a unidade 
exigida pelo Evangelho, ignora toda a plenitude que encerra em si. 


Esses casos existem. A mais elementar honestidade leva a re- 
conhecê-lo. Elstar presente nessas zonas fronteiriças da comunidade 
cristã em. que se dá com maior intensidade o compromisso revo- 
lucionário, não é estar em águas trangiiilas. Impõe-se uma aná- 
lise lúcida e minuciosa. Múltiplos são os fatores que intervêm no 
assunto. Os cristãos comprometidos com o processo libertador es- 
tão sujeitos a muitas pressões. E não estão isentos de romantis- 
mos, tensões emocionais ou fundamentações doutrinais ambíguas, 
que podem levá-los por vezes a rupturas fáceis ou a atitudes exas- 
peradas. Mas a responsabilidade dos cristãos que se refugiam em 
cômodas «ortodoxias» e forjam para si seguranças à força de não 
estar presentes em parte alguma, contentando-se com levantar de 
tempos em tempos o dedo acusador, surgirá também com toda 
a crueza. 

E” pois real a dificuldade. Mas as pistas de solução só poderão 
surgir do próprio coração do problema. As medidas protetoras 
velam a realidade e retardam uma resposta fecunda. Manifesta- 
riam, além disso, um esquecimento da urgência e seriedade das 
razões que levam a um compromisso com as vítimas da exploração 
de um sistema cruel e impessoal e, em definitivo, seria não crer 
na força do Evangelho e da fé. Lá onde o anúncio do evangelho 
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pareceria esvair-se no meramente histórico, deve nascer a reflexão 
teológica, a espiritualidade e a nova pregação de uma mensagem 
cristã encarnada — não dissolvida — em noszo aqui e agora. 
Evangelizar, escrevia Chenu, é encarnar o Evangelho no tempo. 
Esse tempo é hoje confuso e tenebroso só para quem, carente de 
esperança, não sabe ou vacila em crer que o Senhor está pre- 
sente nele, 

E de fato o compromisso libertador significa para muitos cris- 
tãos autêntica experiência espiritual, no sentido original e bíblico: 
um viver no Espírito que faz que nos reconheçamos livre e cria- 
tivamente filhos do Pai e irmãos dos homens («Deus enviou a 
nossos corações o Espírito de seu Filho que clama: Abba, Pai!»). 
Só com gestos concretos de amor e solidariedade será efetivo 
nosso encontro com o pobre, com o homem explorado e nele nosso 
encontro com Cristo («A mim o deste»). Nossa recusa de amor 
e solidariedade será uma rejeição a Cristo («a mim o negaste»). 
O pobre, o outro, Surge como revelador do totalmente Outro. 
Disso é que se trata, de uma vida em presença do Senhor no 
próprio interior de uma atividade política da qual se reconhece 
tudo o que tem de conflituosa e exigente de racionalidade cien- 
tífica. Trata-se de ser, parafraseando expressão famosa, contem- 
plativos na ação política. 

Ektamos pouco acostumados a isso. Uma experiência espiritual 
parece-nos algo que se deve dar à margem de realidades humanas 
tão pouco puras como as politicas. Entretanto, para isso cami- 
nhamos, para um encontro com o Senhor, não no pobre «isolado 
e bom>, porém no oprimido, no membro de uma classe social 
que luta ardentemente por seus mais elementares direitos e pela 
construção de uma sociedade em que se possa viver como homens. 
Sua palavra chega a nós na medida de nogsa inserção no devir 
histórico. Mas esta história é uma história conflitual, de choques 
de interesses, de lutas por uma maior justica, de marginalização 
e exploração de homens, de aspiração à libertação. Em tal his- 
tória optar pelo pobre, pelas classes exploradas, identificar-se com 
sua sorte, compartilhar seu destino, é querer fazer dela uma his- 
tória de fraternidade autêntica. Não há outro modo de acolher 
o dom gratuito da filiação. E' optar pela cruz de Cristo, na es- 
perança de sua Ressurreição. 


UM NOVO DISCURSO TEOLÓGICO 


O compromisso libertador, com todas as guas exigências políticas, 
coloca-nos num mundo diferente. Todo ele leva a nova experiência 
espiritual no seio mesmo da práxis libertadora. Essa é a fonte de 
nova reflexão teológica, de uma inteligência da Palavra, dom gra- 
tuito de Deus, que irrompe na existência humana e a transforma. 
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O pts AD DE Da, 


Um mundo diferente 


A opção pelo pobre, pelas classes exploradas e pelas lutas do 
proletariado latino-americano, a percepção do político como uma 
dimensão que marea toda a existência humana com exigências de 
racionalidade científica e de modo inevitavelmente conflituoso, a 
redescoberta da pobreza evangélica como solidariedade com o po- 
bre e protesto contra a natureza, foi-nos levando a uma forma 
diferente de nos percebermos como homens e como cristãos. 


Antes de mais nada, estamos diante de um questionamento 
radical da ordem social vigente, A miséria e injustiça em que 
se vive na América Latina são por demais profundas para se 
cogitar de medidas atenuantes. Daí falar-se em revolução social 
e não em reformas, libertação e não desenvolvimento, socialismo, 
não modernização do sistema atual, Aos «realistas» parecerão ro- 
mânticas e utópicas semelhantes afirmações. Compreende-se. Elas 
pertencem a uma racionalidade que lhes é estranha. A racionali- 
dade de um projeto histórico que anuncia uma sociedade dife- 
rente, construída em função do pobre e do oprimido, e que denuncia 
a outra, construida em proveito de alguns poucos. Projeto em 
elaboração, baseado em estudos do maior rigor científico possível, 
que parte da exploração das grandes maiorias da América Latina 
pelas classes dominantes e da percepção de que se trata de um 
continente dependente — econômica, social, política e cultural- 
mente —- de centros de poder que estão fora dele, que estão 
nos paises opulentos. Dependência externa e dominação interna 
marcam as estruturas sociais da América Latina. Por isso, unica- 
mente uma análise de classe permitirá ver o que está realmente 
em jogo na oposição entre países oprimidos e povos dominantes. 
Só ter em conta o confronto entre nações dissimula e, finalmente, 
suaviza a verdadeira situação. A teoria da dependência erraria 
seu caminho e provocaria engano se não situasse sua análise no 
âmbito da luta de classes que se desenrola em nível mundial, 
Tudo isto permitirá compreender a formação social latino-america- 
na como um capitalismo dependente, e prever a estratégia neces- 
sária para sair de tal situação. 

Só a superação de uma sociedade dividida em classes, só um 
poder político a serviço das grandes maiorias populares, só a eli- 
minação da apropriação privada da riqueza criada pelo trabalho 
humano, pode dar-nos as bases de uma sociedade mais justa. Por 
isso é que a elaboração do projeto histórico de uma nova socie- 
dade toma, cada vez mais, na América Latina, o rumo do socia- 
lismo. Construção do socialismo que não desconhece as deficiên- 
cias de muitas de suas atuais realizações históricas, que procura 
sair de esquemas e fraseg feitas e busca criadoramente caminhos 
próprios. 


263 


Tal projeto, porém, de uma sociedade diferente encerra também 
a criação de um homem novo cada vez mais livre de toda servi- 
dão que o impeça de ser agente do próprio destino na história. 
Isso leva a questionar as ideologias dominantes — nas quais se 
encontram elementos religiosos — que hoje modelam o homem 
em nossa sociedade. Contudo só será autêntica a construção de 
tal sociedade diferente e de um homem novo, se for assumida 
pelo próprio povo oprimido, e para tanto deverá partir dos pró- 
prios valores desse povo. A partir dele opera-se o questionamento 
radical da atual ordem social e a abolição da cultura opressora. 
Somente assim se pode levar a bom termo uma verdadeira revo- 
lução social e cultural, 

Não perceberiamos talvez o alcance deste questionamento radical 
se não tomássemos consciência da mudança que se verificou no 
modo como o homem conhece, na forma como se aproxima da 
verdade e a relaciona com sua prática histórica. Desde o nasci- 
mento da ciência experimental, foi o homem adquirindo mais ativo 
papel no conhecimento. Já não se limita a admirar a natureza 
e a classificar o que observa, porém a interpela e provoca, des- 
cobrindo-lhe as leis, dominando-a pela técnica. O surgimento das 
ciências sociais e psicológicas ampliou, de certo modo, esse tipo 
de conhecimentos a campos até o momento reservado a considera- 
ções de tipo filosófico. Estas conservam seu sentido em deter- 
minado nível, mas doravante terão que conviver com os esforços 
de fazer ciências humanas, Ciências ainda em seus primeiros pas- 
sos, em busca de cominho, que nos estão abrindo a novas dimen- 
sões do homem, mas não podem ser assimiladas, pura e simples- 
mente, às ciências naturais. Tudo isso fez descobrir algo que 
hoje se perfila como traço fundamental da consciência contem- 
porânea: o conhecimento ligado à transformação. Só se conhece 
a história —- que é indisssoluveimente natureza e sociedade — 
transformando-a e transformando-se a si mesmo. Já o dizia Vico: 
o homem não conhece bem senão aquilo que faz, A verdade para 
O homem contemporâneo veri-fica-se, faz-se. Conhecimento da rea- 
lidade, que não leve a uma modificação desta, é interpretação 
não verificada, não feita verdade. Em suas penetrantes e quase 
escultóricas «Teses sobre Feuerbach», assenta Marx nessa ótica 
as bases epistemológicas de sua contribuição para o conhecimento 
científico da história. A realidade histórica deixa assim de ser 
o campo de aplicação de verdades abstratas e de interpretações 
idealistas, para ser antes o lugar privilegiado donde se parte e 
ao qual se torna no processo do conhecimento. A práxis trans- 
formadora da história não é o momento da encarnação degradada 
de teoria límpida e bem pensada, mas a fonte de um conheci- 
men'o autêntico e a prova decisiva de seu valor, E' o lugar em 
que o homem recria o seu mundo e forja-se a si próprio, conhece 
a realidade em que se acha e a gi mesmo se conheçe. 
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Nova inteligência da fé 


A palavra do Senhor aceita na fé será vivida e pensada hoje por 
um homem que se move nestas categorias culturais, como no 
passado o foi por homens: moldados pelo pensamento grego. As 
resistências e acusações de distorção da fé dos que se aferram a 
velhas formas de refletir lembram as que se opuseram ao uso 
da filosofia aristotélica em teologia. Como elas, porém, em que 
pese os alarmas infundados e as condenações episódicas que pos- 
sam provocar presentemente, não têm futuro. O futuro estã em 
mãos de uma fé, em comunhão eclesial, que não teme os avanços 
do pensamento e a prática social do homem, que se deixa inter- 
rogar por eles mas também os interpela, que se enriquece mas 
que não se submete acriticamente, que conhece os próprios condi- 
cionamentos, mas também as próprias exigências. Tarefa com- 
plexa, que apela para múltiplas especialidades, para um sério 
conhecimento das diferentes facetas do pensamento contemporâneo, 
filosóficas e científicas, sem as quais não é possível elaborar hoje 
um estudo teológico. Tarefa de inteligência da fé que só pode ser 
efetuada na base da práxis histórica, na luta dos homens por 
viver como homens, animada pela esperança naquele que, revelan- 
do-se, revela ao homem toda a plenitude nele existente. Animada 
pela esperança no Senhor da História, em quem tudo foi feito e 
tudo foi salvo. 


O compromisso no processo de libertação introduz o cristão num 
mundo que lhe era pouco familiar e fá-lo dar um salto qualitativo: 
questionamento radical de wma ordem social e de sua ideologia, 
rompimento com velhos modos de conhecer. Tudo isso faz que 
seja pouco significativa para ele uma reflexão teológica feita em ou- 
tro contexto cultural. Transmite-lhe ela a consciência que precedentes 
gerações cristas tomaram de sua fé, suas expressões são pontos 
de referência para ele, mas não o tiram de sua orfandade teoló- 
gica porque não lhe falam a linguagem forte, clara e incisiva, 
correspondente à experiência humana e cristã que está vivendo. 


Ao mesmo tempo, porém, nascem dessas mesmas experiências 
os germes de novo tipo de inteligência da fe. Elas ensinam a 
unir, conhecer e transformar, teoria e prática. Impõe-se uma relei- 
tura do Evangelho, na qual se descobrira algo tradicional, auten- 
ticamente tradicional e talvez por isso esquecido por «tradições» 
mais recentes: a verdade evangélica se faz, Importa praticar a 
verdade, diz-nos S. João, pois essa verdade é Amor. Viver o amor 
é afirmar Deus. Crer em Deus não é limitar-se a sustentar-lhe 
a existência, crer em Deus é compreender a vida com Ele e com 
todos os homens. Ter fé é sair de si e dar-se a Deus e aos outros. 
A fé age pela caridade, esciarece-nos S. Paulo. 


par 


Não se trata de uma mecânica correspondência com a insis- 
tência contemporânea em estabelecer os laços entre conhecer e 
transformar e em viver uma verdade que se verifica. Mas o mundo 
cultural em que vivemos permite descobrir um ponto de partida 
e um horizonte em que se inscreve uma reflexão teológica que 
deverá empreender novo caminho, apelando também, necessaria- 
mente, para suas próprias fontes. 


A fé aparece-nos destarte cada vez mais como práxis libertadora. 
A fé aceitação do amor e resposta ao amor do Pai vai à raiz 
última da injustiça social: o pecado, ruptura de amizade com 
Deus e de fraternidade entre os homens. Não fará isso, porém, 
esquivando-se às mediações históricas, evitando as análises sócio- 
políticas dessas realidades históricas. Dá-se o pecado na negação 
do homem como irmão, em estruturas opressoras criadas em pro- 
veito de uns poucos, na espoliação de povos, raças, culturas é 
classes sociais. O pecado é a alienação fundamental que, por isso 
mesmo, não pode ser alcançada em si mesma, mas ocorre em 
situações históricas concretas, em alienações particulares. Impos- 
sível compreender um sem o outro. O pecado exige radical liber- 
tação, mas esta inclui necessariamente uma libertação de ordem 
política, Só participando beligerante e eficazmente no processo 
histórico de libertação, será possível apontar com o dedo a atlie- 
nação fundamental presente em toda alienação parcial. Essa li- 
bertação radical é o dom trazido por Cristo. Por sua morte e res- 
surreição redime o homem do pecado e de todas as suas conse- 
quências. «E' o mesmo Deus — diz Medeliin —- quem, na pleni- 
tude dos tempos, envia seu Filho para que, feito carne, venha a 
libertar todos og homens de todas as escravidões a que os sujeita 
o pecado, a ignorância, a fome, a miséria e a opressão, numa 
palavra, a injustiça e o ódio que têm sua origem no egoismo 
humano». 

Como já o dissemos e repetimos, a ação política tem suas exi- 
gências e suas leis próprias. Recordar o sentido profundo que 
ela tem para um cristão é muito diferente do que dar um salto 
para trás, para etapas em que o homem não estava em condições 
de conhecer os mecanismos internos de uma sociedade opressora 
e em que a ação política não atingira a idade adulta. Aceitar o 
dom da filiação fazendo-se irmãos de todos os homens não dei- 
xará de ser uma frase, útil só para a auto-satisfação com a no- 
breza do ideal, se não for vivida diária e conflitivamente na 
história. Se não se traduzir em real identificação com os interes- 
ses dos homens que sofrem opressão de outros homens, com as 
lutas das classes exploradas. Se não enriquecer, de modo criador 
e crítico, e internamente, os processos politicos tendentes a se 
fechar sobre si mesmos e a mutilar autênticas dimensões do ho- 
mem. Se não usar os instrumentos, proporcionados pelas ciências 
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humanas, para conhecer as realidades sociais negadoras da justiça 
e da fraternidade que se buscam, e tornar assim eficaz sua ação. 

Em tal contexto, será a teologia uma reflexão crítica sobre a 
práxis histórica em confrontação com a Palavra do Senhor vivida 
e aceita na fé, fé que nos vem através de múltiplas e não raro 
ambíguas mediações históricas, mas que refazemos dia a dia. Será 
uma reflexão em e sobre a fé como práxis libertadora. Inteligên- 
cia da fé que se faz a partir de uma opção. A partir da real e 
efetiva solidariedade com as classes exploradas latino-americanas 
ea partir de seu mundo. Reflexão que parte de um compromisso 
por criar uma sociedade justa e fraterna e que deve contribuir 
para que seja esse compromisso mais radical e pleno. Discurso 
teológico que se faz verdade, que se veri-fica na inserção real e 
fecunda no processo de libertação. 

Refletir sobre a fé como práxis libertadora é refletir sobre uma 
verdade que se faz e não apenas se afirma. Em última instância, 
a exegese da Palavra, para a qual quer contribuir a teologia, dá-se 
nos fatos. Isso, e não simples afirmações, purgará a inteligência 
da fé de toda eiva de idealismo. 


A perspectiva da teologia da libertação 


Isso diferencia a teologia da libertação de teologias como as do 
desenvolvimento, da revolução e da violência, às quais às vezes 
é ligada e mesmo equivocadamente reduzida. 

A respeito delas, não apenas há análises diferentes da realidade, 
devido a opções políticas mais globais e radicais, mas sobretudo 
hã diferenças no próprio esforço teológico. A teologia da libertação 
não tenciona justificar cristâmente posições já tomadas, não pre- 
tende ser uma teologia cristã revolucionária, E' uma reflexão a 
partir da práxis histórica do homem. Busca pensar a fé na base 
dessa práxis histórica e a partir de como é vivida a fé no com- 
promisso libertador. Por isso seus temas são os grandes temas 
de toda verdadeira teologia, porém é outro o enfoque, outra a 
maneira de abordá-los. E' diferente sua relação com a práxis 
histórica, 

Dizer que não pretende ser uma teologia cristã revolucionária 
não é afirmar que se desentenda do processo revolucionário. Pelo 
contrário, parte precisamente da inserção nele e intenta contribuir 
para torná-lo mais crítico de si mesmo e portanto mais radical 
e global. Isto será feito situando o compromisso político libertador 
na perspectiva do dom gratuito da libertação total de Cristo. 

A libertação de Cristo não se reduz à libertação política, mas 
se realiza em fatos históricos e políticos libertadores. Não é possí- 
vel saltar essas mediações. Por outro lado, a libertação política 
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não é um messianismo religioso. Tem sua autonomia e suas leis; 
supõe análises sociais € opções políticas bem determinadas, porém 
ver a história humana como uma história em que atua a liberta- 
cão de Cristo enseja a perspectiva e dá ao que estã em jogo. 
no compromisso político toda a sua profundeza e seu verdadeiro 
significado. Não se trata, pois, de fáceis e empobrecedores equa- 
cões ou reduções simplistas e falseadores de um para outro, € 
sim de iluminação e de exigências recíprocas € fecundas. 

A teologia da libertação é uma teologia da salvação nas cOon- 
dições concretas, históricas e políticas de hoje. Essas mediações 
históricas e politicas atuais, valorizadas por si mesmas, alteram 
a vivência e a reflexão sobre O mistério escondido desde todos 
os tempos e revelado agora, sobre o amor do Pai e a fraternidade 
humana, sobre a salvação. Isso é o que pretende significar ra 
hora presente o termo libertação. 

Uma reflexão teológica no contexto de libertação parte da 
percepção de que esse contexto nos obriga a repensar radical- 
mente nosso ser cristão e como ser Igreja. Semelhante reflexão 
sobre a Palavra aceita na fé apelará para as diversas expressões 
da razão humana contemporânea, para as ciências humanas, além 
da filosofia. Sobretudo, porém, referir-se-á à práxis histórica de 
maneira nova. Isto marca sua diferença com todo intuito de 
maquilar com «preocupação social» ou com vocabulário de «liber- 
tação» velhas posições pastorais e teológicas. Atitudes fáceis e 
certa moda levaram alguns, com efeito, à utilizar o adjetivo «li- 
bertador» e vender assim uma mercadoria que começava a Ser 
armazenada. Outra tentativa de igual jaez é interpretar em linha 
«espiritualista» (não espiritual, que tem um sentido mais profundo) 
tudo o que se refere à libertação de Cristo. Desse modo o tema 
é despojado de toda sua carga humana e histórica e pode ser 
aceito pelo sistema político e eclesiástico, na medida em que nada 
põe em questão, na medida em que O «outro» desse sistema não 
se faz presente e permanece «em família». Já dissemós, porém: 
o que entendemos aqui por teologia da libertação supõe relação 
direta e precisa com à práxis histórica, que é práxis libertadora, 
é identificação com os homens, com as raças, as classes sociais 
que sofrem miséria e espoliação; identificação com seus interesses 
e seus combates. E' uma inserção no processo politico revolucio- 
nário. Para dai viver e anunciar o amor gratuito e libertador de 
Cristo. Amor que vai até a raiz de toda exploração e injustiça: 
ruptura de amizade com Deus e com 08 homens. Amor que per- 
mite se reconheçam os homens como filhos do Pai e irmãos uns 
dos outros. 

Com tudo isso, só teremos, em definitivo, uma autêntica teo- 
logia da libertação quando os próprios oprimidos puderem expri- 
mir-se livremente e de maneira criadora na sociedade e no Povo 
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de Deus. O esboço teológico de que hoje dispomos nesta linha 
é apenas um ponto de partida. Levanta importantes problemas 
de metodologia teológica, que estão ainda em fase incipiente; exige 
o aprofundamento de questões de hermenêutica bíblica, condição 
de maior precisão em seus fundamentos vétero e neotestamentá- 
rios; introduz uma perspectiva diferente para pensar a articulação 
entre fé e ação política; leva a interrogações radicais em matéria 
eclesiológica. E' um imenso trabalho por fazer, graças ao qual 
se poderá afirmar esta linha e aprofundar as questões que coloca. 
No entanto, toda esta problemática parte da reflexão crítica so- 
bre a práxis libertadora de setores importantes e crescentes, nos 
quais as classes populares não têm ainda uma presença decisiva 
e maciça. E' um primeiro impulso. Os aperfeiçoamentos são pos- 
síveis: atenção a novos temas bíblicos, mais profundas raízes na 
tradição da Igreja, confrontação com outros aspectos do pensa- 
mento contemporâneo, discussão com novas tendências da teo- 
logia atual, cotejo com outras experiências cristãs. Tudo isso é 
útil e mesmo urgente, mas são apenas melhoras nas primeiras 
intuições. E' necessário compreender, com efeito, que só haverá 
um avanço qualitativo para a outra perspectiva teológica quando 
os marginalizados e explorados forem cada vez mais os artífices 
de sua própria libertação, quando se fizer ouvir diretamente sua 
voz, sem mediações; quando se derem conta, com seus próprios 
valores, de uma experiência do Senhor em seus esforços para 
libertar-se, quando se aparceberem da esperança na libertação to- 
tal em Cristo, de que são portadores para todos os homens. 
Só haverá diferente enfoque teológico quando partir este da prá- 
tica social do verdadeiro povo latino-americano, do povo que deita 
suas raizes terra adentro peográfica, histórica e culturalmente, 
do povo profundo, hoje silencioso. A partir daí ter-se-á nova lei- 
tura da mensagem evangélica, bem como do significado e expres- 
são das experiências realizadas ao longo da história. Tudo isso 
implica um processo histórico de vastas proporções. Se o que 
presentemente possuímos como teologia da libertação, com todas 
as suas limitações, puder contribuir para ele e abrir assim a pos- 
gibilidade a nova inteligência da fé, terá cumprido sua tarefa de 
transição. Como toda teologia, não passa da tomada de consciên- 
cia em comunhão eclesial que uma geração cristã faz de sua fé 
num momento dado da história. E esta geração apenas começa 
a romper com o sistema dominante e a descobrir o «outro» do 
mundo em que ainda vive, e a descobrir a presença do Senhor 
no coração da história do povo latino-americano. 


PARA UMA IGREJA DO POVO 


A inserção no processo libertador constitui profunda e decisiva 
experiência espiritual no cerne do compromisso político. E" isto 
o esboço de um novo modo de fazer teologia. Não estamos em 
presença de novos campos de aplicação de velhas noções teoló- 
gicas, mas ante a provocação e necessidade de viver e pensar a 
fé em categorias sócio-culturais diferentes. Esse fato ocorreu ou- 
tras vezes na história da comunidade cristã trazendo sempre 
temores e inquietações. Mas nesea busca scmos instados a dizer, 
em nossa palavra de todos os dias, a Palavra do Senhor. 

Porque é disso que se trata, de uma releitura da mensagem 
evangélica na base da práxis libertadora. À exposição teológica 
aí opera como mediadora entre nova maneira de viver a fe e 
sua comunicação, Com efeito, se a teologia é uma releitura do 
Evangelho, é feita com vistas Bo anúncio da mensagem. 


Uma experiência eclesial de filiação e fraternidade 


Saber que o Senhor nos ama, acolher o dom gratuito de seu amor, 
é a fonte profunda da alegria daquele que vive da Palavra. Co- 
municar essa alegria é evangelizar. E' comunicar a Boa-Nova do 
amor de Deus que mudou nossa vida. Anúncio de certo modo 
gratuito, como gratuito é o amor que o origina. No ponto de 
partida da tarefa evangelizadora há, pois, sempre uma experiência 
do Senhor: vivência do amor do Pai que nos faz filhos e nos 
transforma fazendo-nos mais plenamente homens e irmãos dos ho- 
mens, 


Anunciar o Evangelho é anunciar o mistério da filiação e da 
fraternidade, mistério escondido desde todos os tempos e agora 
revelado em Cristo. Por isso é que proclamar o Evangelho é 
convocar em «ecclesia», é reunir em assembléia. Só em comunidade 
pode ser vivida a fé no amor, só em comunidade pode ser cele- 
brada e aprofundada, só em comunidade pode ser vivida num 
gesto único como fidelidade ao Senhor e solidariedade com todos 
os homens. Aceitar a Palavra é converter-se ao Outro nos outros, 
nos demais, com os quais vivemos essa Palavra. Não pode ser vivi- 
da a fé em plano privado e intimista, a fé é a negação do fecha- 
mento sobre si mesmo, No próprio dinamismo da Bos-Nova que 
nos revela como filhos do Pai e irmãos uns dos outros, está a 
criação duma comunidade, apta a ser sinal, perante os homens, 
da libertação em Cristo. 


To 


Evangelizar a partir da solidariedade 
com as classes exploradas 


Este anúncio do Evangelho que convoca em «ecclesia» é feito à 
base de uma opção de real e ativa solidariedade com os interesses 
e lutas do pobre, das classes exploradas. Tentar situar-se neste 
«lugar» aignifica uma ruptura radical com o modo de viver, de 
pensar, de comunicar a fé na Igreja de hoje. Tudo isso exige 
uma conversão a outro mundo, uma inteligência da fé de novo 
cunho, e leva a uma reformulação da mensagem. 

Nessa reformulação aquilo que se começa a chamar dimensão 
política do Evangelho surge com nova fisionomia, Porquanto se 
percebe agora com maior clareza não ser tal dimensão algo acres- 
centado de fora ao Evangelho, por força de discutíveis pressões 
da época, mas sim um traço que se desprende necessariamente 
dele, e porque tal dimensão é assumida francamente, sem rebuços. 
Resta determinar seu exato alcance e evitar todo enfoque sim- 
plista, porém um pretenso apoliticismo já não pode encobrir uma 
realidade evidente e debilitar uma convicção cada vez mais acen- 
drada. 

O dom da filiação vive-se na história. Fazendo dos homens 
irmãos, acolhemos esse dom de fato, não de palavra. Lutar contra 
toda injustiça, esbulho e exploração, comprometer-se na criação 
de uma sociedade mais fraterna e humana é viver e testemunhar 
o amor do Pai. O anúncio de um Deus que ama igualmente todos 
os homens deve tomar corpo na história, deve tornar-se história. 
Proclamar esse amor numa sociedade profundamente desigual, 
marcada pela injustiça e pela exploração de uma classe social por 
outra, fará desse «tornar-se história» algo que provoca e gera 
conflito. Por isso é que diziamos que a dimensão política está 
no próprio dinamigmo de uma Palavra que procura encarnar-se 
na história. As exigências evangélicas são incompatíveis com a 
situação social vivida na América Latina, com as formas em que 
se dão as relações entre os homens, com as estruturas em que 
se travam essas relações. Não se trata do repúdio a tal ou qual 
injustiça individual, mas da exigência de uma ordem social diversa. 
Só um certo grau de maturidade política permitirá verdadeira 
compreensão da dimensão política do Evangelho e impedirá sua 
redução a um assistencialismo, por sofisticado que seja, ou a sim- 
ples tarefa de «promoção humana». 

O anúncio autêntico do amor de Deus, da fraternidade e igual- 
dade radical de todos os homens, ao homem explorado de nosso 
continente, fá-lo-à perceber que sua situação é contrária ao Evan- 
gelho, o que o ajudará a tomar consciência da profunda injustiça 
de tal estado de coisas. As classes oprimidas não adquirirão clara 
consciência política a não ser na participação direta nas lutas 
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populares; na globalidade, porém, e na complexidade do processo 
político que deve romper com uma ordem social opressora e levar 
a uma sociedade sem classes, a luta ideológica tem um lugar im- 
. portante. Pois na América Letina dá-se ao «cristão» um papel 
dentro da ideologia dominante que dá coesão e firmeza a uma 
sociedade capitalista dividida em classes. E' frequente, com efeito, 
apelarem os setores conservadores para noções cristãs, a fim de 
justificar a ordem social que serve a seus interesses e manter 
seus privilégios. Esta é uma das grandes mentiras de nossa Bo- 
ciedade latino-americana. Por ela é que a comunicação da mensa- 
gem, na parte referente ao outro, ao pobre, ao oprimido, terá 
função desmascaradora de toda intenção de fazer jogo ideológico 
com o Elvangelho e justificar uma situação contrária às mais ele: 
mentares exigências evangélicas. 


Evangelização libertadora 


Estamos diante dum «reducionismo» político do Evangelho? Sim, 
no caso daqueles que o utilizam para pô-lo a gerviço dos pode- 
rosos; não, tratando-se dos que partem de sua mensagem gratuita 
e libertadora para denunciar essa utilização. Sim, no caso dos que 
o põem — e se põem — nas mãos dos grandes deste mundo; 
não, tratando-se dos que, identificando-se com Cristo pobre, bus- 
cam esolidarizar-se com os esbulhados deste continente. Sim, fa- 
lando dos que o mantêm preso a uma ideologia a serviço do 
gistema capitalista; não, relativamente daqueles que libertados pe- 
lo Evangelho pretendem por sua vez libertâ-lo desse cativeiro. 
Sim, no tocante aos que querem neutralizar a libertação de Cristo, 
reduzindo-a a um plano religioso tangencial ao mundo concreto 
dos homens: não, no que concerne àqueles que crêem ser tão total 
e universal a salvação de Cristo que nada a ela escapa. Para 
estes a Evangelização é libertadora, porque é anúncio de total 
libertação em Cristo, que inclui uma transformação das condições 
históricas e políticas em que vivem os homens, porém conduz esta 
mesma história para além dela, a uma plenitude que estã fora 
do alcance de toda previsão, de todo labor humano. 


Se, contudo, og homens & quem é anunciado o Evangelho não 
são seres abstratos e apolíticos, porém membros de uma socie- 
dade marcada pela injustiça e exploração de uns homens por 
outros, a comunidade cristã, a que de um modo ou de outro per- 
tence a maioria desses homens e na qual se proclama a mensa- 
gem, não é tampouco uma realidade a-histórica. Seu passado e. 
geu presente vinculam-na estreitamente à história do povo latino- 
americano, e desde sua origem. Sem perspectiva histórica não é 
possível compreender o que seja evangelizar hoje um povo a que 
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já foi anunciada a mensagem que constitui de alguma forma parte 
de sua vida. Por outro lado, sem levar em consideração a situa- 
ção de uma Igreja majoritariamente ligada à ordem social vivida 
na América Latina, não se pode perceber o que implica o cunho 
libertador dessa evangelização. 

Esses condicionamentos históricos e políticos devem ser anali- 
sados e esmiuçados para tornar mais concreto o enfoque de um 
anúncio da mensagem na situação latino-americana, de uma vi- 
vência da fé na ação política, e para assinalar com maior pre- 
cisão a relação entre a teologia tradicional e a tentativa de inte- 
ligência da fé a partir da práxis histórica. Isso evitará coloca- 
ções idealistas e falsamente teóricas, que fogem à realidade. 

Já existe uma encarnação do Evangelho no passado e no hoje 
da história latino-americana; ela marca os limites e as possibili- 
dades do anúncio atual do Evangelho e permite prever os conflitos 
que este terá de enfrentar. Casos como os de Henrique Pereira 
Neto, Nestor Paz, Heitor Gallego, para só mencionar os nomes 
mais recentes e conhecidos, explicam-se por essa situação. Ou- 
tros, ainda em vida, são torturados e caluniados em nome da 
«civilização ocidental e cristã». Esses e muitos mais tentaram dar 
testemunho de sua, fé por caminhos inéditos, fora dos moldes acei- 
tos pelos grandes deste continente. Moldes em que se pretende 
dar ao Evangelho função de suporte da ordem social e da cultura 
opressora que se vivem na América Latina. Toda dissidência é 
castigada pelos que detêm o poder, o que é muitas vezes fervoro- 
samente justificado pelos que se proclamam cristãos. Toca-se aqui 
com o dedo aquilo que dizíamos ao começar: a inserção no pro- 
cesso libertador marca uma linha divisória entre duas experiên- 
cias, dois tempos, dois mundos, duas linguagens. 


Classes exploradas e Povo de Deus 


O anúncio do Evangelho, feito a partir da identificação com o 
pobre, convoca a uma Igreja solidária com as classes populares 
do continente. Solidária com suas aspirações e suas lutas por 
estarem presentes na história latino-americana. Solidária com a 
abolição de uma sociedade construída por e para poucos, e com 
a edificação de uma ordem social diferente, mais justa e humana 
para todos. 

Isso nos leva a rupturas e reorientações radicais na Igreja de 
hoje. Mas não será fecundo se apenas exprimir angústias pessoais, 
crises de identidade, reações emocionais, impaciências, por legi- 
timo que seja tudo isso. Por tal caminho só se encontram atitudes 
defensivas, cegas medidas autoritárias, gestos inspirados pelo te- 
mor ou por buscas de segurança. Entra-se em interminável es- 
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piral de lutas intra-eclesiais. Se as rupturas e reorientações de- 
vem ser radicais, têm que ir à raiz. E a raiz está além do âmbito 
estritamente eclesiástico. Está no modo de ser homem, de ser 
cristão no momento presente da realidade latino-americana, modo 
que hoje ge verifica na identificação com as classes oprimidas 


deste continente de injustiça e esbulho, mas também de anseio 
de libertação e esperança, que é a América Latina. 

Supõe isso novas experiências na tarefa evangelizadora e na convo- 
cação em «ecclesia». Modos diferentes de estarmos presentes no mun- 
do popular, fora de toda rigidez institucional. Saber escutar uma 
voz diferente da que estamos habituados a ouvir na Igreja. Per- 
cepção crítica das categorias sociais e culturais que aprisionam 
nossa maneira de viver e anunciar o Evangelho tornando-o es- 
tranho ao mundo das classes exploradas e até contrário a suas 
aspirações profundas de libertação. Supõe ainda uma busca au- 
têntica do Senhor nesse encontro com o pobre, assim como uma 
lúcida explicitação do que significa tal experiência espiritual. 

Trata-se, nessa perspectiva, da criação de comunidades cristãs 
em que 08 proprietários privados dos bens deste mundo deixem 
de ser os donos do Evangelho. «Comunidades rebeldes», foram 
chamadas premonitoriamente há alguns anos. Comunidades, acres- 
centaríamos agora, em que os despojados possam realizar uma 
apropriação social do Evangelho. Grupos que anunciem profetica- 
mente uma Igreja inteiramente a serviço, sempre criador e crí- 
tico, dos homens que pugnam por ser homens. Por ser homens 
de um modo difícil de compreender neste velho mundo em que 
a Palavra foi, e ainda é, vivida, pensada e anunciada. Somente 
deitando raízes nas classes marginalizadas e exploradas, mais ain- 
da, surgindo delas próprias, de suas aspirações, interesses, lutas, 
categorias culturais, forjar-se-á um Povo de Deus que seja uma 
Igreja do povo, que faça ouvir a mensagem evangélica a todos 08 
homens e seja sinal da libertação do Senhor da história. 


Nada disso teria sentido nem poderia sequer vislumbrar-se se 
já não estivesse esbogado, embora timidamente, em tentativas que 
temos ante os olhos em diversos pontos do continente. Esses in- 
tentos têm seu ponto de partida na inserção de um número cres- 
cente de setores de cristãos — operários, profissionais, campo- 
neses, bispos, estudantes, sacerdotes — no processo de libertação ' 
na América Latina. Inserção inicial, chamada a aprofundar-se € 
experimentar muitas purificações e decantações; chamada a Ei- 
tuar-se livre e criticamente no interior de todo processo político 
aimplificador que não leve em conta todas as dimensões do homem, 
Chamada ainda a crescer de modo que a voz dos setores popu- 
lares cristãos se faça ouvir em seus próprios termos. Inserção 
difícil que caminha às vezes por terrenos arenosos encontrando 
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resistência e hostilidade por parte daqueles que, cristãos ou não, 
estão ligados à velha ordem de coisas. Mas compromisso real 
e que começa a revelar sua fecundidade para a opção revolucio- 
nária e para uma releitura do Evangelho. 


Os tempos não permitem atitudes eufóricas. O sistema provou 
sua tenacidade e capacidade de reprimir ou refrear esforços re- 
novadores. Nos ambientes cristãos aparece claramente a espessura 
de resistências que cumpre vencer para que surja a inquietante 
mensagem de libertação do Evangelho, Mas a experiência que os 
movimentos populares acumularam em suas lutas e sua vontade 
de construir uma sociedade diferente são energias que autori- 
zam a manter a vigilância e a ação. Por outro lado, a fidelidade 
renovada ao Senhor da história abre caminho nesse compromisso 
e são cada vez mais numerosos os cristãos que compreendem 
que só se acolhe o dom gratuito da filiação fazendo irmãos a 
todos os homens. Fraternidade que se deve criar nas condições 
históricas e políticas do continente, a partir do mundo do outro, 
do pobre, da classe explorada, 


, 


A esperança, aliás, é de todos os tempos. A situação vivida 
hoje na América Latina faz-nos talvez viver e entender de forma 


renovada o que Paulo denominava «esperar contra toda espe- 
rança». 


(Extraído de 
«Signos de Liberación». 
Testemunhos da Igreja Latino-Americana, 1960-1973). 
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O próprio título deste livro já mostra toda a sua importância e 
atualidade. Intenta uma reflexão, a partir do evangelho e das expe- 
riências de homens e mulheres comprometidos com o processo de 
libertação neste subcontinente de opressão e espoliação que é a 
América Latina. Depois de um exame crítico das noções de teolo- 
gia e de libertação, o autor retoma, de maneira clara, profunda e 
brilhante, os grandes temas da vida cristã na radical mudança de 
perspectiva e dentro da nova problemática a que se chama hoje de 
Teologia da Libertação. O ponto de partida do livro são o Evan- 
gelho, a História, a Sociologia e também as experiências de ho- 
mens e mulheres comprometidos com o processo de libertação 
cristã na América Latina. Vemos por aí que não se trata apenas de 
um novo enfoque epistemológico sobre noções teológicas, ou de 
uma descrição erudita de temas novos em teologia, mas sobretudo 
de um livro em que a reflexão pretende levar a vitalizar a ação da 
comunidade crista no mundo, a fazer mais pleno e radical O 
compromisso da caridade, a colocar a Igreja do lado dos oprimi- 
dos, através de um compromisso libertador que é básico em sua 
missão na terra. 
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